ATMABODHA 


OU 


DE LA CONNAISSANCE DE L'ESPRIT. 


VERSION COMMENTÉE DU POÈME VÉDANTIQUE® 


DE ÇANKARA ÂCHÂRYA. 


INTRODUCTION. 


Le grand système de la philosophie orthodoxe des Hin- 
dous, le Védånia, dont le nom même affirme l'étrpite con- 
nexion avec leurs livres sacrés du nom de Védes, n'est pas 
encore, à l'heure qu'il est, connu en Europe dans T'en- 
semble de ses sources. Des productions de cette philosophie, 
quelques-unes ont été admirablement analysées, la plupart 
simplement indiquées par Colebrooke dans son Mémoire sur 
le Védänta; mais elles ne peuvent prétendre à une haute 
antiquité. Au moins existe-t-il des travaux supérieurs d’exé- 
gòse qui, composés au milien de notre moyen âge par Çañ- 
kara âchärya, ont mis en valeur les principes essentiels de 
la doctrine ; en outre il nous est venu de la même époque, 
et de la main du même auteur, un poëme didactique qui ré- 
sume les thèses fondamentales de l’école. 
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Ce poëme, intitulé ATmaBoDHA, ou «la Connaissanee de 
l'Esprit,» nous a paru digne d'une nouvelle traduction après 
celle de Taylor, sur laquelle est calquée la version française 
de M.G. Pauthier' : car c'est peut-être l'ouvrage indigène qui 
a popularisé avec autant de fidélité et de clarté une philo- 
sophie véritablement célèbre. En remplissant cette tâche, 
nous nous sommes préoccupé des transformations que le 
Védänta a dû subir dans le cours des siècles : c'est pourquoi 
nous avons fait précéder le poëme de considérations sur les 
origines de la doctrine qu'il représente, et sur les vicissi- 
tudes de cette doctrine après l'époque à laquelle on le re- 
porte. 

Nous montrerons Îe rôle que Gañkara a rempli comme in- 
terprète de cette grande doctrine philosophique et théolo- 
gique, au vu‘ et au vrr’ siècle de notre ère, en même temps 
qu'il a restauré les religions brahmaniques et relevé l'ascen- 
dant de la caste sacerdotale. Pour mieux affirmer limpor- 
tance des écrits et de l’enseignement de Çañkara *, nous jet- 


terons un coup d'œil sur les productions des siècles suivants 


qui témoignent de leur longue influence, ainsi que sur celles 
des temps postérieurs qui s'éloignent dé leur esprit. Nous 
irons même jusqu'à invoquer à cet effet la renaissance litté- 
raire dont a joui le Védâänta, au midi comme au nord de 
l'Inde, dans des œuvres poétiques en langue tamoule et en 
d'autres idiomes populaires. . 

Enfin nous placerons à la fin de l'introduction les ren- 
seignements nécessaires sur le texte de l’Atmabodha que nous 
avons pris pour base de notre traduction, sur les manuscrits 
que nous avons consultés et mis en rapport avec les éditions 
imprimées ou lithographiées de ce. petit ouvrage, ainsi que 


! Voir le premier appendice aux Essais sar la philosophie des Hindous, 
par M. H. T. Colebrooke, traduits de l'anglais, etc. p. 266-276. (Paris , 
1833). La version anglaise, qui date de 1812, a été donnée par Taylor à la 
suite de celle d'un drame philosophique, dont nous parlerons ci-après. 

* Le D' Frédéric-Hugo Windischmann en a łe premier fait l'histoire en 
Europe : Sancana sive de theologumenis Vedanticoram (Bonnæ , 1833, in-8°). 
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sur le commentaire sanscrit anonyme dont nous nous sommes 
aidé et dont nous avons reproduit des extraits dans une ana- 
lyse suivie des stances du poëme. 


Louvain, 13 juin 1865. 
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LE VÉDÂNTA DEPUIS L'ANTIQUITÉ VÉDIQUE JUSQU'À L'ÉPOQUE 
DE ÇANKARA ÂCHÂRYA. 


Si la composition des écritures védiques remonte jusqu'au 
berceau de la civilisation des Aryas, on induirait avec vrai- 
semblance que les systèmes de philosophie qui s’y rattachent 
et qui en invoquent l'autorité sont de beaucoup les plus an- 
ciens : en fait, toutefois, leur formation et leur développe- 
ment se présentent sous un tout autre aspect. Des deux 
branches réputées orthodoxes de la science et de la spécula- 
tion indienne, la plus importante n’a pris sa pleine extension 
que quand elle fut un moyen de lutte contre les systèmes 
de philosophie indépendante et leurs conséquences pra- 
tiques; or l'antagonisme éclata seulement lorsque ceux-ci 
eurent ruiné les bases de l'édifice social fondé sur la révéla- 
tion des Védas et sur l'autorité du sacerdoce brahmanique. 
Depuis Colebrooke jusqu'aux derniers historiens de la philo- 
sophie indienne, dont quelques-uns sont des savants indi- 
gènes, il ne s'est produit qu’une seule opinion sur l'ordre 
chronologique des Darçanas ou systèmes de philosophie au 
nombre de six; tous considèrent le Védänia, en tant que doc- 
trine développée, discutée, faisant école, comme le plus ré- 
cent des grands systèmes. 
= Philosophie spéculative par essence, le Védânta fut en 

germe, dirait-on, dans tous les travaux qui suivirent la ré- 
daction écrite des Védas, surtout dans ceux qui dépassèrent 
leur interprétation littérale. Vint le moment où l'on essaya 
de formuler une , cosmogonie et une théogonie ayant leurs 
racines dans les Écritures, où l’on tenta de réduire en théo- 
rie les opinions reçues sur le monde, sur l'âme et la destinée 
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humaine, de les compléter par une démonstration : dès lore, 
selon toute apparence, se produisit un idéakisme panthéis- 
tique identique au fond à celui qu'a consacré le système éla- 
boré beaucoup plus tard et désormais connu sous la déno- 
mination de Védánta. Il se forma de bonne heure un mot 
abstrait pour désigner le travail de la pensée philosophique, 
Miméñsä, « désir de connaître; » c'est qu'en effet la re- 
cherche, la spéculation tenait une très-grande place dans 
les entretiens des différentes écoles de brahmanes, occupées 
de science religieuse, et aussi dans les controverses qui ne 
tardèrent pas à s'élever entre plusieurs écoles. 

Bientôt on distingua entre la spéculation plutôt pratique 
qui traitait de l’accomplissement des actes recommandés par 
le Véda, et la véritable spéculation philosophique qui tou- 
chait aux plus hauts problèmes de métaphysique et de théo- 
logie. L'une fut appelée Karma-Mimdñsé ou a Mimäñsâ des 
œuvres,» c'est-à-dire des devoirs religieux d'un ordre élevé 
et aussi des plus minces prescriptions devant assurer au 
croyant des mérites dans cette vie et au delà; la seconde fut 
appelée Brakma-Minmidisé « investigation.de Brahma, » c'est-à- 
dire « de la science divine : » en d'autres termes, la théologie 
contemplative et mystique. Cette partie supérieure du sa- 
voir brahmanique ne cessa pas d’être cultivée, tandis que les 
études auxiliaires de l'interprétation des Védas étaient por- 
tées par un lent travail à teur dernier terme; telle fut l'ori- 
gine des six branches de l'exégèse védique que M. Max Mül- 
ler a décrites avec tant de détails dans son livre capital 
sur ta plus ancienne littérature de l'Inde *; elles furent l’objet 
des traités nommés Védéñgas ou «membres du Vétda dans 
un sens restreint ;» grammaire, prononciation, prosodie et 
métrique, exégèse, rituel, astronomie ( Vyákarana , çikshd , 


1 Pour tettedistinction , voir les Mémoireside Colebrooke sar les deux: Mi- 
méñsas, dans le volume cité de M. Pauthier, et l'ouvrage de M. Windischmann 
père : die Philosophie im Fortgang der Weltgeschichte , IV* part. p.i 750-1752. 

: À History of ancient sanskrit Literature. London , 1859, 2° édit, 1861, 
in-8°. (The six Vedangas, p. 108-215 de la première édition.) 
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chhandas, nirukta, kalpa, djyotisha). Quant aux pratiques 
journalières du culte, l'instruction la plus minutieuse était 
donnée aux disciples sur leur observance et sur leur valeur. 
~ Le Védânta est ancien en tant que formule de l'idéatisme ; 
il apparut aussitôt que, la conquête du nord de la Péninsule 
étant terminée, la race des Aryas étant maîtresse de toute la 
vallée du Gange, les brahmanes engagèrent la lutte pour 
établir leur prépondérance sur les rois et les guerriers. On 
était encore fort loin d'une théorie semblable à celle qui fut 
élaborée par Bâdaréyana dans le célèbre recueil de Sûtras 
dont nous devrons parler; mais ce n'en était pas moins ane 
doctrine aboutissant à l'idée fondamentale du Védénta, l'idée 
de Brahma comme de l'Esprit absolu, de l'Etre par. Si l'on 
ne peat prétendre, en remontant aussi haut, à des définitions 
exactes, du moins est-on en possession d'mductions fourmies 
à la fois par la lengue et par divers monuments littéraires. 
Ainsi acquiert-on la conviction que ła spéculation d'où sor- 
tira un jour le Védénta avait ses racines dans les croyances 
nationales du peuple dominateur, et qu'elle fut l'objet d'un 
enseignement traditiohael, quand même elle n'aurait point 
passé dans des traités spécieux et didactiques analogues à 
ceux qui servaient à établir et à défendre des doctrines phi- 
losophiques plus indépendantes. 

Le nom de Véddnta, signifiant « fin, conclusion du Véda, » 
était entendu, dans le principe et par le‘plus grand nombre, 
d’une hawte science, dernier but de toute recherche, de tout 
effort de l'esprit. C'est en ce sens qu'il'est usté dans le code 
de Menou, dont la première rédaction remonterait au 
v" siècle avant Jésus-Christ : le Védäata, c'est le doctrine que 
doit connaître et approfondir celui qui aspire au quatrième 
degré de la vie religieuse *, qui veut être sannyast ou ascète 
accompli. 

Les rédacteurs du Mänava-dharma-câstra semblent avoir 
employé le mot Védénta dans une acception antique, plus 


* Lois de Manou, traduites par A. Loiseleur-Desdenguhamps, 1. 11, d. 
r6o, etl. VI, d. 83 et 94. 


— 10 — 
large que la désignation d'un grand système philosophique. 


Comme il ressort des investigations récentes. d’un indianiste 
allemand ', ce mot aurait indiqué, au pluriel comme au sin- 
gulier, la littérature théologique dans son ensemble.. Çañ- 
kara l'a entendu de cette façon dans son interprétation de 
passages importants des Brakma-Süûtras*, et on ne serait pas 
autorisé par les gloses de Kullûka Bhatta sur Manou à le 
restreindre, pour les temps anciens, à la seule collection des 
 Oupanischads. Il est bien vrai que, dans la suite des temps, 
les défenseurs du système védänta se sont référés avec un 
respect tout particulier au témoignage des Oupanischads 
comme à celui de sources de la plus grande autorité; mais 
d'autres sectes, moins fidèles à l'esprit de la révélation vé- 
dique, ont élevé aussi la prétention d'invoquer ces mêmes 
monuments dans ioute espèce de questions. Il reste au moins 
avéré, quand même on n’appliquerait pas le nom de Vé- 
dânta aux seuls Oupanischads, qu'il convenait éminemment 
à ces méditations philosophiques, pénétrées de l'esprit reli. 
gieux propre aux anciens Aryas, comme il respire dans leurs 
hymnes et chants liturgiques ; la langue el le style attestent, 
aussi bien que les pensées, l’âge vraiment ancien de ces ou- 
vrages que les lois et les coutumes ont toujours recomman- 
dés à la vénération des Hindous *. | | 

Si l'on comprend sous la dénomination de Védänta tout 
un ordre de conceptions métaphysiques et religieuses, 
antérieures à la formation de l’école proprement dite, on 
attribuerait dans la même période au nom de Védängas un 
sens plus étendu que celui des six sciences auxiliaires, ainsi 


appelées dans le répertoire des écrits brahmaniques. D'après 


! D' Fr. Johæntgen, Über das Gesetzbuch des Manu. Eine philosophisch- 
litteraturhistorische Studie (Berlin, 1863, p. 70-77, 80-82, 102-104). 

> On y lit védäntds, veédéntéshu, de même que védänta, comme terme 
collectif. | 

>` Fréd. Windischmann l'a prouvé par l'étude des formes et de la syntaxe 
dans sa monographie citée, Sancara, etc. p. 49-78. 


r 


PS De 


un passage remarquable du code de Manou ', le terme de 
Védángas embrassait primitivement tous les textes non mesu- 
rés, les œuvres considérables en prose qui servent de com- 
plément aux chants du Véda, tandis que je terme de Chhan- 
das comprenait les textes métriques, destinés au chant ou à 
une récitation cadencée. Les premiers avaient aussi reçu la 
désignation collective de Brahma ou science divine, conve- 
nant de tout point à la collection des Oupanischads et des 
Brâhmanas, qui nous sera bientôt entièrement connue. Les 
Oupanischads nous représentent la première expansion de 
la théosophie indienne : qualifiées de « Leçons ou Séances , » 
elles nous donnent une idée des problèmes exposés et discutés 
dans les entretiens des penseurs dépositaires de la tradition 
et investis d'une autorité dogmatique. Non-seulement on 
aura bientôt sous les. yeux le texte original de ces antiques 
monuments dont l'Oupnekhat ne pouvait donner qu'une idée 
imparfaite*, mais encore on est sur le point de mettre au 
jour complétement les amples commentaires composés sur 
le texte de chacun d'eux par des maîtres de l'école vé- 
* dânta : nous dirons ci-après l'importance de ces commen- 
taires à propos des œuvres de Çañkara âchärya. La compo- 
sition des Oupanischads et celle des Aranyakas « ou lectures 
de la forêt, » occupation des ascètes, ont rempli la période de 
Tancienne littérature sanscrite qui a succédé à la formation 
des recueils de prières dits mantras, mais qui a précédé la ré- 
daction des Sátras servant d'appendice aux textes réputés sa- 
crés d’entre les livres védiques : cette période intermédiaire 
dite des Brâhmanas, dont le nom compréhensif embrasse 
les traités et dialogues philosophiques de l'antiquité védique, 


* Lois de Manou, 1. IV, d. 98, chhandäñsi védáñgáni tu sarvdni. Ibid. 
d. 100, Brahma chhandaskritam chaiva. (V. Johæntgen, 1. cit. p. 73-74.) 

* Déjà M. le professeur Alb. Weber, de Berlin, a entrepris, à l'aide des 
documents originaux , l'analyse exacte des Oupanischads comprises dans le 
recueil d'Anquetil-Duperron , fondé sur leur version persane. (Voir la fin de 
ce-travail au tome IX, récemment publié, des /ndische Studien, dont les 
premiers tomes ont paru à Berlin à partir de l'an 1850.) 
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répondrait au vu ct an vin’ siècle avant l'ère chrétienne '; 
c'est bien la date la moins reculée à laquelle on reporterait 
l'usage de la méthode et des procédés de la Mimdñsé dans 
les discussions savantes qui avaient pour point de départ la 
théologie. 

Sans nul doute, les notions fondamentales de la méta- 
physique idéaliste du fulur système védânta se sont répan- 
dues, se sont infilirées dans loutes les contrées où prédomina 
l'enseignement de la caste brahmanique. Elles ne furent ja- 
mais étouffées par l'ascendant de doctrines admises à la libre 
discussion dans les ermitages et des écoles, malgré leur ca- 
racière plutôt rationnel, malgré l'indépendance de pensée 
qu'elles affectaient. Ces doctrines se sont afärmées dans la 
discussion orale avant de passer dans des livres; quand on 
les voit mentionnées par leur nom historique dans quelque 
monument ancien, tel que la législation de Manou , ce n'est 
pas à dire qu'eles aient reçu de prime abord leur complet 
développement. L'influence d'une doetrine philosophique 
qu'on nommerait indépendante plutôt que hétérodoxe, le 
Séakhya , est visible dans les parties fondamentales du Çástra 
de Manou °, et cependant il n’y est fait aucune allusion à des 
livres de cette école, ni aucune mention expresse soit du 
Séñkbya, soit de Kapila, son fondateur. Le Code n'est pas 
plus affirmatif au sujet d'autres écoles assez anciennes; si le 
terme de Nyâya s'y rapporte à des études de logique, il n'y 
-est pas question des travaux de l’école myâya, ni de Gotama, 
son chef le plus célèbre. Qu'est-on en droit d'en conclure? 
La libre expansion de diverses doctrines prises comme des 
objets d'étude et de discussion dans des écoles qui restaient 
encore soumises à l'autorité des Védas et au contrôle de la 
caste privilégiée. De même qu'il y eut plusieurs méthodes 


! Max Müller, Hist. ae Literature , ch. 11, (the Bråhmana 
period), p. 313, 19, p. 427, 19. 

-3 Dans sa dissertaijon ci-dessus nie: M. Fr. Johæntgen a consa- 
cré un chapitre fort curieux (p. 68 et suiv.) au premier essor des systèmes 
indiens. (Das Mänava-Gesetsbuch and: die philosaphischen Sütras.) 
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d'etégèse dont il est resté des traces dans l'histoire du brah- 
manisme , el aussi plasieurs recueils de chants confiés à la 
garde d'anciennes familtes de différentes tribus, de même il 
y éut plusieurs explications philosophiques, rationnelles , de 
l'origine des choses, se faisant valoir dans les centres de 
hautes études dé la société des Aryas déjà constituée- et par- 
tagée en castes. Une notoriété plus grande peut-être était dé- 
partie aux systèmes qui excitaient par quelques hardiesses 
l'attention des écoles ; mais ceux qui les professaient n'étaient 
pas expulsés de l'enceinte des aranyas ou des ermitages des 
forêts, et ne subissuient aucune espèce de persécution; les 
brahmanes, les philosophes et les écrivains qui admettaient 
alors lidésisme du Védânta, le faisaient librement, mais 
sans privilége ni protection. 

Le Säñkhya ébranlait chez ses adeptes la foi aux Écritures 
védiques, mais il n’en niait ouvertement "ti la révélation, ni 
l'autorité. Il n’apparut, avec ses conséquences religieuses et 
sociales, que dans un enseignement moral sorti tout à coup 
des hardiesses de ses spéculations, et parvenu bientôt, par 
sa popularité, à la hauteur d'une grande religion. Le boud- 
dhisme, dont les origines ont été mises à découvert de nos 
jours, fut le produit de quelques thèses du Säñkhya de Ka- 
pila *, et il en opéra la rapi le vulgarisation. Dans ses livres, 
comme dans sa prédication, il contredit les enseignements 
de la théologie brahmanique, et, dans l'ordre des faits, il 
constitua une lente mais redoutable opposition aux cuites 
établis, aux priviléges des brahmanes et à la distinction lė- 
gale des castes. 

La réforme prêchée par le Bouddha Çakyamouni et par 
ses disciples était fondée sur quelques préceptes de morale 
qui s'adressaient à tous les hommes et qui leur promettaient 
indistinctement le salut; elle se bornait à un petit nombre 
d'axiotnes de métaphysique en opposition avec la mytholo. 


! Voir, outre l'ouvrage d'Eugène Burnouf sur le bouddhisme indien (/n- 
troduction à l'histoire, etc. 1844), le Premier mémoire sur le Säñkhya par 
M. Barthélemy Saint-Hilaire, p. 389 et saiv. Paris, 1852, in-4°, 
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gie compliquée des brahmanes et avec leur philosophie abs- 
traite. Quand la parole eut étendu l'empire du bouddhisme 
à de vastes conirées, il créa à son tour, pour mieux l'assurer, 
une nouvelle littérature comprenant des ouvrages de méta- 
physique à côté des discours et des sentences du maître, 
amplifiés jusqu à devenir de gros traités de morale et de dis- 
cipline. 
| Tout ce mouvement, dans lequel la puissance brahma- 
nique eut un moment le dessous, jusqu'à être dépossédée 
de sa suprématie dans les plus florissants. États de la pénin- 
sule, fit comprendre le danger des spéculations philosophi- 
ques qui ébranlaient la foi à la religion séculaire des Dvi- 
djas ou « deux fois nés.» Les bouddhistes, devenus puissants 
sur une grande étendue de territoire , furent attaqués à force 
ouverte, vaincus et enfin expulsés de l'Inde : mais la société 
brahmanique ne se contenta pas de cette victoire; ses chefs 
appelèrent à leur aide, pour restaurer l'ancien ordre de 
choses, une volumineuse littérature théologique et légen- 
daire , faisant suite aux Ecritures védiques et aux anciens trai- 
tés de science sacrée. 

En suite d’un état de lutte qui avait duré bien des siècles 
avant d’avoir uneissue décisive, on vitse former une puissante 
école se posant comme seule orthodoxe en face des écoles in- 
dépendantes aussi bien que des sectes hétérodoxes. La Mí- 
måñs proprement dite resta renfermée dans son rôle infé- 
rieur et passif de donner la clef des pratiques du culte; mais 
la Mimäñsé supérieure, la philosophie se nommant désor- 
mais Védänta, prit de rapides accroissements, et bientôt elle 
fut la force prédominante, la défense longtemps inébranlable 
de l'ancienne religion, qui était de nouveau maîtresse de 
l'Inde; elle servit de lien aux sectes religieuses qui se for- 
mèrent au sein même du brahmanisme, et d'instrument aux 
brahmanes dans la polémique contre des sectes hostiles à 
leurs droits et à leurs privilèges. 

La célébrité de l’ancienne philosophie spéculative était 
grande quand fut composée la Bhagavad-Git4, où les idées 
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de Patandjali sur le Yoga ou l'union sont prédominantes : en 
énumérant ses qualités, en glorifiant ses attributs, l'’Étre su- 
prême se dit l'auteur du Védânta '. Les religions populaires 
par excellence, fondées sous le nom de Vischnou et de Giva, 
s'approprièrent le langage et les principes des Védantins. 
Tout en célébrant librement la puissance de chacun de ces 
dieux, leurs partisans furent portés quelquefois à confondre 
leurs symboles jusqu'à les identifier, et, d'autre part, ils n'é- 
chappèrent pas aux conséquences d'une philosophie idéaliste 
couvrant en apparence toutes les conceptions, et amnistiant 
toutes les extravagances du mysticisme oriental. 

En dehors du texte conservé des Oupanischads, le monu- 
ment le plus ancien peut-être qui appartienne en propre au 
Védänta, c'est le recueil d'axiomes dits Brahma-Sûtras, c'est- 
à-dire de lambeaux de phrase résumant en peu de mots tel 
ou tel point de croyance ou de doctrine. Évidemment, des 
traités de ce style, ou plutôt des formules sans style, n'ont 
pu voir le jour que dans un âge fort avancé de la langue 
chantée et de la langue écrite. Aussi le recueil des Brahma- 
Säâtras paraît-il bien postérieur aux Oupanischads, dont il re- 
flète en partie les idées, mais que cependant il interprète 
assez souvent d'une manière défectueuse. ll n'a pu venir 
qu'à la suite de livres d'une rédaction plus explicite, mais ne 
répondant pas aux opinions et au goût des siècles intermé- 
diaires. L'obscurité de la forme est telle que ces axiomes se- 
raient complétement inintelligibles sans commentaire ou 
glose; elle fait présumer leur date moderne, et non leur 
haute antiquité. On incline aujourd'hui à placer la composi- 
tion des Brahma-Sûtras dans un des premiers siècles de l'ère 
chrétienne, trois ou quatre cents ans avant l’école qui s'im- 
posa la tâche de les éclaircir, avant l'époque de Çañkara qui 
en fut le plus célèbre commentateur *?. Nous reviendrons à 
leur forme et à leur style en parlant plus loin des nombreuses 
productions de cet écrivain. 

! Bhagavad-Gité, lect. XV, d. 15. 

? Sancara, p. 84-85. — Leçons de M. Albert Weber sur l'Histoire de la 
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Quant à l'auteur, ou plutôt quant au principal rédacteur 
de ces mêmes Sétras, la tradition indienne est restée non 
moins vague et incertaine qu'elle l'est a propos des poètes 
et des philosophes des anciens âges. Elle le nomme Bâda- 
. râyana, qui est un second nom de Vyäsa; mais, malgré l'ex- 
tension que l'imagination indienne a donnée à celte épithète 
de Vydsa, « collecteur, compilateur, » on se refuse à croire 
qu'il s'agisse ici du Vyäsa mythique qui aurait mis en ordre 
les Védas, les Onpanischads et bien d'autres ouvrages '. On 
a confondu des personnages d'un rôle tout à fait distinct; 
tout autre est l'idée qui doit s'attacher à l'individualité du 
créateur du Védânta, c'est-à-dire de l'écrivain qui l'a cons- 
titué comme système philosophique. Bâdaräyana serait un 
personnage réel, un brahmaniste qui avait pris la charge de 
condenser en un recueil de sentences la subsiance des spé- 
culations métaphysiques admises par ła plupart des écoles 
orthodoxes, réputées sans danger pour le maintien de T'an- 
cienne religion, pour le respect dû à la Çruti (tradition ré- 
vélée) et pour l'observation des rites sacrés. 


$ II. 


LA PHILOSOPHIE VÉDÂANTA AU MOYEN ÂGE; SA PRÉPONDÉRANCE 
AU SEIN DES ÉCOLES BRAHMANIQUES. 


C'était trop peu, quand le brahmanisme redevint maître 
de la plus grande partie de l'Inde, de conserver dans quel- 
ques cenires la science suffisante pour interpréter la lettre 
des textes sacrés. Il fallait ajouter aux livres dont la caste 


littérature indienne ( Akademische Vorlesungen, u. s. w. Berlin, 1852, p. 216- 
18, trad. franç. par M. Alfred Sadous, p. 362-64. Paris, A. Durand, 1859, . 
1 vol. in-8°.) — Voir Johæntgen, dissert. citée, p. 78. 

+ Voir le grand ouvrage de M. le_ professeur Lassen, Antiquités indiennes 
(en allemand), tome 1°. Bonn, 1847, p. 834. H est à remarquer que Vyâsa 
n'a pas encore le surnom de Bâdaräyana dans le Mahâbhärata, et que, dans 
cet ouvrage, il n'y a pas de traces de ses incarnations périodiques comme 
celles de Vischnou, dont parlent les Pourânas. 
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sacerdotale était gardienne d’autres livres qui en fussent 
l'éclaircissement ; il était urgent de raviver le sens des tra- 
ditions par de nouveaux écrits, exotériques de forme, d'un 
caractère et d'ün ton didactiques, mais d'un style plus clair 
et d'une syntaxe plus régulière. 

Peu de temps après les soulèvements qui aboutirent à la 
destruction presque complète du bouddhisme, après les mas- 
sacres dirigés dans toute la péninsule, vers 680, par Koumä- 
rila Bhatla, les études sacrées furent reprises avec une grande 
ardeur; elles s'étendirent à toutes les branches de l'ancienne 
littérature védique et sanscrite, qui portaient l'empreinte 
d'une rédaction sacerdotale. Avec l'appui du peuple et sur- 
tout des souverains, les brahmanes restaurèrent partout la 
législation reposant sur le système des castes d'institution 
primordiale et divine; ils remirent en honneur les rites re- 
ligieux qui devaient de nouveau exercer beaucoup d'empire 
sur les multitudes; mais ils redoublèrent d'activité dans leurs 
écoles, ils ne restèrent pas désarmés dans le domaine de {a 
pensée, comme s'ils ne comptaient pas uniquement sur la 
force des coutumes, sur l'attrait des fables, des fêtes et des 
. superstitions. 

Des théories anciennes, philosophiques et scientifiques, 
telles que le Sâñkhya et le Vaicéshika, conçues dans un es- 
prit de complet rationalisme, subsistèrent dans les livres et 
eurent même de nouveaux interprètes. Mais ce furent les 
systèmes de philosophie destinés à défendre la foi natio- 
nale des Aryas qui reçurent alors d'amples développements. 
Les productions les plus abondantes eurent pour objet la 
défense des eroyances, des principes, des opinions qui 
étaient éntrées plus profondément dans l'esprit des peuples. 
Íl est certain d’ailleurs qu'avant cet âge de rénovation pour 
le bramanisme, le génie indien avait épuisé toutes les so- 
Intions qu'à des époques fameuses de l'histoire du monde 
la philosophie a données aux problèmes important le plus 
a l'intelligence et à Ja conscience humaines"! 

! Les écoles néo-platoniciennes d'Alexandrie ont eu connaissance -de 
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Le travail de la pensée brahmanique au moyen âge n'in- 
vente plus rien, semble-t-il, que l'on puisse qualifier de 
système original. EHe emploie toute sa force à l'interpréta- 
tion des textes, en vue de la défense des idées auxquelles 
elle voulait donner le prestige de l'antiquité. L'exégèse et la 
polémique l'occupèrent plus que la recherche de solutions 
nouvelles pour les plus grands problèmes; il y ent, à vrai 
dire, scission entre les membres d'une mème école plutôt 
que fondation d'écoles nouvelles. Mais, en dehors des vastes 
travaux d'exégèse philosophique et mythologique rédigés 
en prose et compris sous le titre général de Bkhéshyas, il se 
produisit un certain nombre de poëmes didactiques , résumant 
une doctrine et pouvant servir de symbole à ses adeptes. De 
même que pour le Säñkhya et le Nyäya, la littérature du 
Védânta se composa de Sütras ou axiomes, de commen- 
taires, de traités en prose, et de quelques écrits en vers. 
Seulement, tandis que ceux-ci étaient appris par cœur et 
compris avec facilité, ceux-là réclamaient hors de l’école le 
secours de gloses plus ou moins développées; plus intelli- 
gibles que les véritables’ Sdtras, les commentaires ne pou- 
vaient être lus sans étude ni préparation. 

L'influence de la philosophie mimäñsâ dans ses deux 
branches:se fit sentir dans toute espèce d'écrits, même dans 
ceux qui n'appartenaient pas aux sciences philosophiques ; 
c'est bien à ces doctrines religieuses que se réfèrent les 
commentateurs orthodoxes du Mänava-dharma-çâstra qui 
ont vécu après le x° siècle, Médhätithi, Kullüka, Râghavä- 
nanda’ : seulement ces auteurs, qui, en d'autres cas, re- 
courent à des transactions ou font violence à la lettre en fa- 


plusieurs des doctrines originales de l'Inde, grâce au commerce d'échange 
qui amena des Indiens à Alexandrie dans les siècles de l'empire romain : 
le Védânta, dans sa première forme, ne fut pas inconnu aux Plotin et aux 
Porphyre. {Voir le tome III des cu ion indiennes de M. Christian Las- 
sen, p. 429 et suiv.) 

1 Voir la dissertation citée du D Fr, nn préface, p. x1-1v, et 
passim. 
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veur de teur symbole, se servent, sans le cacher, du système 
hétérodoxe de Kapila pour expliquer les \ vues patosophigngs 
du législateur hindou. 

La même influence s'élendit aux dernières productions 
scientifiques de la littérature brahmanique ; elle pénétra les 
immenses commentaires qui furent élaborés, au x1v° siècle, 
par l’école de Vidjayanagara sur les Védas, les Brâhmanas 
et les Oupanischads. On l'aperçoit dans les travaux exégé- 
tiques, en partie publiés, de deux frères, ministres de Bukka 
râdja (1355-1370), Mâdhava âchärya et Sâyana âchârya , 
‘sur le Rigvéda et sur d’autres monuments de la théologie 
indienne, sans parler de leur écrit commun sur la mans, 
intitulé : Nydya-mâlä-vistara. 

- H est curieux de savoir, par comparaison avec la science 
des commentaires philosophiques et théologiques prenant un 
nouvel essor, de quels ouvrages on occupa l'imagination et 
on nourrit l'esprit des populations indiennes. Ce furent prin-. 
cipalement les Pourânas, qui mirent au jour avec d'étranges 
accroissements les légendes antiques, héroïques et mytholo- 
giques , appelées encore une fois à une immense popularité. 
Qu'ont voulu les écoles de poëtes qui ont composé ces longs 
ouvrages d'une versification raffinée, d'un style savant, si- 
non fournir un nouvel aliment à la foi des peuples, assurer 
l'appui de fictions séduisantes aux pratiques accumulées au- 
tour de chaque culte ? En présence de ces grands répertoires 
de fables et d'aventures, les ouvrages d'imagination, et, de 
ce nombre, les derniers drames composés en sanscrit et en 
pracrit, semblent n'offrir qu'une médiocre importance, et il 
n'en est pas autrement des poëmes gnomiques et descriptifs, 
dont quelques-uns seulement ont conservé de la renommée. 
Tel est le caractère de cette dernière et longue période de 
la littérature sanscrite qui suit la renaissance du brahma- 


$ 


! Voir Lassen, Antiquités indiennes , t. IV, p. 171-174. — M. Max Müller 
a imprimé-le commentaire de Sévana daps sa grande édition du Rigvéda, 
parvenue au quatrième volume. 
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nisme, opérée au milieu du moyen âge par Falliance étroite 
de la philosophie védänta avec la théologie védique. 

Nous allons étudier de plus près le point de départ de ce 
mouvement scientifique et littéraire en réunissant les faits 
principaux qu'il est possible de recueillir jusqu'ici sur la 
carrière de Çañkara âchäârya. On reconnaîtra aisément quelle 
valeur il faut assigner aux ouvrages sanscrits qui furent com- 
posés à cette époque, alors que la langue sacrée était, de- 
puis plus d'un millier d'années, la langue des livres, et non 
plus la langue du peuple. Quoique très -éloignés de Tanti- 
quité védique, des siècles où les hymües furent mis au jour, : 
et de ceux où les Écritures furent assemblées en corps d'ou- 
vrages, Çañkara et les écrivains du même temps ont com- 
menté fidèlement la lettre des livres sacrés avec le secours 
de la tradition encore vivante; ils nous ont transmis, par 
conséquent, l'image fidèle du brahmanisme, comme croyance 
et comme culte , comme philosophie et comme science , comme 
législation et comme morale. 

Le rôle de Çañkara a déjà été étudié dans les sources par 
plusieurs indianistes, mais il l'a été spécialement dans cette 
- excellente monographie de Windischmann que nous citions 
plus haut, et qui n'a point perdu de son autorité auprès des 
savants, à une distance de plus de trente ans”. Nous allons 
esquisser les principaux traits de la vie de Çañkara, afin d'y 
rattacher plus d'une particularité intéressante qui n'a pas 
encore passé dans les écrits européens traitani de la philo- 
sophie et des lettres indiennes, Avant de faire connaître le 
Védänta dans la forme qu'il avait revêtue au moment de sa 
plus grande popularité, nous résumerons tout ce qui est au- 
jourd'hui connu des nombreux travaux de Çañkara, qui.ont 
donné l'impulsion à ceux d'une multitude d'écrivains. Il est 
en vérité fort peu de noms personnels, même au-dessous 
des temps obscurs de l'antiquité indienne, que l'on puisse 


1 Voir la notice que nous avons consacrée à l'ingénieux indianiste de 
T'école de Bonn : Frédéric Windischmann et la haute philologie en Alls- 
mayne. (Paris, 1863.) | 
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relever et faire valoir en les replaçant dans des circonstances 
réelles, dans un milieu historique ; ce n'est donc pas sans 
profit que l'on essayerait d'entourer le nom célèbre de Çañ- 
kara des notions qui permettent le mieux d'affirmer son ac- 
tivité et son influence individuelle. 


S II. 


LA VIE ET LES ÉCRITS DE ÇAÑKARA ÂCHÂRYA. 


Lenom de cet auteur, Çañkara, signifie : « portant bonheur; » 
il est en harmonie, comme épithète devenue un des noms de 
Giva, avec l'attachement du savant qui l'a rendu célèbre au 
culte de ce dieu. Suivant les recherches de Frédéric Win- 
dischmann , auxquelles la plupart des indianistes ont adhéré, 
Cañkara serait né dans la seconde moitié du vu° siècle de 
notre ère, et il aurait fleuri jusque vers la fin du vin’; né 
vers 650, il serait mort au delà de l'an 750; sa carrière aurait 
précédé le règne d'un roi de Malabar, Keruman Perumal, 
qui gouvernail vers 800. Originaire du Malabar, né peut- 
être à Chidambaram , au N.-O. de ce pays, il aurait parcouru 
l'Inde entière, occupé d'études et de polémique. Partout il 
combattit les sectes et les écoles qui n'étaient pas orthodoxes 
au point de vue du brahmanisme triomphant, les Baüd- 
dhas et les Djaïnas, ainsi que les sectes exclusives des Visch- 
niouites et même des Çivaïles. En beaucoup d'endroits, il 
fonda des maiha ou écoles, dépositaires de la seule doctrine 
philosophique qu'il réputât vraie, le Védânta. Toutes les tra- 
ditions lui prêtent une extrême longévité, mais ne s'ac- 
cordent pas sur le lieu de sa mort; selon les unes, il aurait 
- passé dans le Kachmir, et il serait mort, âgé de cent trente. 
deux ans, près des sources du Gange; selon les autres, il 
serait mort plus près de son pays nalal, à Käñchi ou Käñ- 


! Sancara, p. 39-48. — Troyer, Histoire du Cachemire, t. 1, p. 327, 
note. — Lassen, préface de la Bhagavad-Gité, 2° éd. p. xxxv; Antiquités 
indiennes , t. IV, p. 257, note, p. 618-620. 
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chipura, ia moderne Kondjévaram °, ville du Carnalic, où il 
aurait fait élever un temple à Parvati’. 

La célébrité de Çañkara est attestée, sans parler de sa ré- 
putation d'écrivain, par diverses traditions brahmaniques. 
On aurait institué, au lieu de sa mort, pour rendre hom- 
mage à ses mânes, des rites sacrés dont des brahmanes de 
la race des Nambouris sont restés en possession *. 

Nous ne reviendrons qu'un instant aux données chrono- 
logiques sur la vie de Çañkara aujourd'hui admises, et sur 
les inductions de plus d'un genre qui les garantissent. D'une 
part, il a cité des auteurs, tels que Sabera-Svämi-Bhatta , an- 
térieurs au vi’ siècle, et il a complé parmi ses maitres un de 
leurs contemporains , Govinda, surnommé Bhagavat, et aussi 
Yati*. D'autre pari, les principaux disciples q1'il a formés 


"ont composé leurs écrits au 1x° el au x” siècle, c'est-à-dire 


avant la naissance d'écoles célèbres ou du moins populaires, 
qui se sont éloignées sensiblement de ls sienne. Il n'y a pas 
moyen de le confondre avec le Çañkara que divers livres pla- 
cent parmi les illustrations fort équivoques de la cour du 
roi Bhodja, de Malva, seulement au xr° siècle 5. 


* Voir Wilson, Mackensie Collection, t. 1, p. 314; et le tome I” des 
Antiquités indiennes, de Lassen , sur la situation de Käüchi au nord des på- 
godes de Mahabalipuram , près de Madras, et sur la riche architecture de 
ses temples. 

LÉ D le capitaine Troyer a recueilli beaucoup de détails sur m Çañkara, 

l'appendice à son édition du poëme de l’Ananda-lahart. (Journal asia- 
ue 1841, t. XIL, 3° série, p. 273 et suiv. et p. 4o1 et suiv.) Nous ren- 
voyons à ses articles pour éviter l'inutile répétition des faits secondaires. 

* Mémoires de Wilson, dans les Asiatic Researches , t. XVII, p. 179. 

* Comme on lit dans l'inscri inscription finale de plusieurs de ses traités, par 
exemple, Catalogue des manuscrits sanscrits de penin; publié par M. A 
Weber, n° 614, p. 178, note 3. 

* On conjecturerait l'existence d’un autre Çañkara poëte; mais, quant à 
la pléiade poétique de Malva, le nom de Çaïükara y a été inséré comme nom 
célèbre, au méme titre que celui de Calidäsa : ainsi Bhodja aurait-il vu un 
jour onze Çaükaras devant lui. {Voir l'étude de M. Théodore Pavie, tirée 
du Bhodja-Prabardha, au tome IV du Journal asiatique, 5° série, 1854, 


P. 395- 399.) 
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L'enseignement de Çañkara se répandit rapidement dans 
l'Inde entière, à la faveur de ses voyages dans divers États, 
et une partie de sa renommée fut fondée sur les contro- 
verses qu'il soulint en plusieurs pays avec autant de succès 
que d'éclat : il aurait remporté, au Kachmir, dans un âge 
fori avancé, des triomphes signalés sur ses adversaires. On 
prétend que son enseignement eut pour siége principal 
Criñgagiri, dans les Ghats occidentales, près des sources de la 
Tungabhadrä, sur le territoire du Maïsour. L'ensemble des 
vues et des doctrines de Çañkara constitua une école; mais 
elle ne resta pas sans divisions : ses partisans, dit-on, élaient 
partagés en dix classes; les différentes secles qui remontent 
jusqu à lui se sont perpétuées à Bénarès , où elles professent 
exclusivement le Védânta!. | 

La renommée que Çañkara s'est acquise comme philo- 
sophe et théologien repose en parlie sur sa fécondité litté- 
raire, comprenant des ouvrages étendus en prose, et quel- 
ques poëmes. La tâche ta plus considérable qu'il ait remplie 
comme écrivain, c'est celle de commentateur des anciens 
livres brahmaniques renfermant les principes du Védânta 
et la démonstration générale de ce système. Nous nous oc- 
cuperons d'abord de la classe de ses écrits que l'on com- 
prendrait sous le nom de Bhäshyas ou de grands commen- 
laires. 

Les ouvrages exégéliques de Çañkara ne ressemblent pas 
- à ces gloses composées aux époques inférieurès de la civili- 
salion indienne, pour servir à l'éclaircissement partiel d'un 
texte plus ou moins célèbre. Ils décèlent un esprit puissant 
et original qui a mis eu lumière tout un ordre d'idées an- 


ciennes, spéculatives et religieuses, qui n'avaient pas. été. 


encore suffisamment développées et reliées entre elles, Ils 
sont tirés d'une connaissance approfondie des sources an- 
tiques, et ils ont servi merveilleusement le dessein qu'avait 
leur auteur de défendre la foi des Aryas et d'affermir les 


{ Voir l'ouvrage cité de M. Christian Lassen, t. IV, p. 619-620. 
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bases de la société brabmanique : la pensée du philosophe 
attaché aux principes du Védânta était partout à l'unisson 
avec celle du croyant, du brahmane imbu de la science et 
des droits de sa caste. Malgré l'ampleur des commentaires de 
Cañkara, 1 restait place encore au travail des glossaleurs 
qui élucideraient son opinion jusque dans les détails et qui 
disserteraient sur le sens des termes. Une glose ou {ékd a été 
ajoutée par une aulre main, presque toujours, au Bhdshya 
ou premier commentaire, travail du maître. 

Çañkara âchârya a illustré de ses observations dogma- 
tiques et littérales un grand nombre de livres vénérés pour 
leur âge ou pour leur caractère sacré; on citerait en pre- 
mière ligne les Oupanischads tes plus renommées comme 
expression de l'antique sagesse, mais renfermant en principe 
le panthéisme idéaliste du Védânta : c'étaient le Vrihad Ára- 
nyaka, Y'Aitaréya Uparishad, łe Chandogya Upanishad, et plu- 
sieurs autres traités du mème titre, Taittaréya, Pragçna, 
Svétésvatara, Kéna, Is, Katha, Munda et Mändakéya. On 
peut juger aujourd'hui de l'importance du commentaire 
perpétuel de. ÇGañkara, depuis que les éditeurs de ia Bi- 
bliotheca indica, parmi lesquels on distingue le docteur 
Édouard Roer, ont imprimé le texte même du Bhâshya sous 
celui du texte original” :.c’est un service signalé rendu aux 
lettres indiennes par des membres européens et indigènes 
de la Société asiatique du Bengale, tous versés profondé- 
ment dans l'intelligence de l'antiquité brahmanique. 

On rapporte à Çañkara la composition de commentaires 
-du même genre sur des ouvrages d'un âge postérieur, por- 
tant le titre d'Oupanischads, par une sorte de contrefaçon 
. intéressée des ouvrages ainsi nommés; par exemple, ła 
Nrisiñha Upanishad, rédigée au vni° siècle de notre ère selon 
les idées d'une secte vischnouïte voulant glorifier la qua- 


1 Les volumes 11, LI, VH et VIII de la première série de la collection pu- 
bliée à Calcutta, en fascicules, format in-8°, en caractères dévanagaris, de 
1850 à 1855.— Voir la note de Lassen , Antiq. ind. t. IV, p. 836, et les Es- 
sais de Colebrooke , traduits par Pauthier , p. 152, 
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irième incarnation de-son Dieu '. De tels ouvrages se com- 
posaient de deux parties, l'une remplie de fictions et d'aven- 
tures agréables aux sectaires, l'autre, au contraire, toute 
philosophique, définissant les attributs de l'Esprit suprême, 
identifié à Brahma et à d’autres grands dieux. Dans la se- 
conde section. de ces fausses Oupanischads dominait la phi- 
losophie Védânta”; c'en est assez pour justifier le travail au- 
quel se serait livré Çañkara sur la lettre de productions si 
inférieures en âge et en autorité à celles qu'il avait longue- 

La Bhagavad-Gité, ou « le chant du bienheureux, » qui aété 
insérée comme épisode philosophique dans le Mahäbhärata, 
mais qu'on peut en détacher comme œuvre importan'e de 
la poésie didactique, a été comprise dans les études exégé- 
tiques de Çañkara; ce maître et son disciple Anandagiri ont 
pu l'interpréter dans l'esprit du Védänta, malgré l'impor- 
tance qu'y a prise Ja théorie du Yoga ou de l'union, issue 
d’une autre tendance, l'école Säñkhya théiste de Patañdjali®. 

Le travail capital qui assura la réputation de Çañkara 
parmi les penseurs indiens, ce fut son interprétalion des 
Sätras . de Bâdarâäyana, que nous avons mentionnés plus 
baut. Ges sentences, intitulées Brahma ou Cüriraka-Sûtras, 
c'est-à-dire axiomes de Brahma, de l'Étre divin, ou de l'Es- 
prit incorporé, sont toutes très-brèves et fort obscures, 
comme si l'initiateur s'était réservé le privilége d'en donner 
la clef. Çañkara, se faisant le vulgarisateur des doctrines 
cachées dans ces Såtras , les a fondus dans le texte naturelle- 
ment fort développé de ses explications. L'exposé de Çañkara 


! Celle où Vischnou était revêtu d'un corps d'homme, mais avec la téte et 
les griffes d'un lion. 

? M. le docteur Alb. Weber a signalé le fait dans sa dissertation récente 
sur la Réma-Täpaniya-Upanishad {Mémoires de l’Académie des sciences de 
Berlin, 1864, pages 271-272), et dans son analyse de la Nrisinha-Upanishad 
(Indische Studien , t. IX, 1° fasc. 1865, p. 54, 61 et 68). ` 

* Une édition de la Bhagavad-Git4, en caractères bengalis, avec les com- 
mentaires de Çañkara , d'Anandagiri et de Çridharasvâmin, a été imprimée 
à Calcutta, en 1858 (567 pages in-4°), 
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lui-même n'est pas dégagé des obseurités inhérentes au lan- 
gage abstrait de la spéculation indienne; mais il présente 
un style tout différent de celui des Sûtras, et sa prose con- 
traste avec ces formules par la régularité et la fermeté des 
constructions au degré où la syntaxe du sanscrit comporte 
ces qualités. Le Bháshya de Çañkara est intitulé: Ratna-pra- 
bhâ-bhésita, ou, « Eclaircissement de da clarté des perles ; » 
il renferme 555 sûtras, distribués en quatre lectures 
(Adhydyas), divisées en quatre sections (pådas). On est de- 
puis peu d'années en possession du texte original des axiomes 
de Bâdarâyana”, avec le commentaire de Çañkara et la glose 
de Govinda Ananda , qui le suit à la marge de chapitre en 
chapitre*. 

Dans l' encyclopédie de la littérature et des sciences brah- 
maniques , où les écrits de philosophie sont compris daas la 
catégorie des Oupdñgas, faisant suite aux Védas et aux Vé- 
dängas, on considère le recueil des Brahma-Sûtras comme 
fondement de l'étude de la seconde Mimäñsä ou du Védäata; 
c'est à ce litre qu'il est analysé par un brahmaniste moderne, 
Madhusüdhana, dans son tableau général de la littérature 
orthodoxe des Hindous’. Mais, iout en le déclarant une 
œuvre capitale dépassant en mérite toutes les autres, le même 
auteur recommande d'apprendre à la mieux connaître dans 
l'exposé qu'en a fait le vénérable Gañkara , sous forme de com- 
mentaire. Aussi, quand M. John Muir, à Édimbourg, a mis 
naguère au concours l'histoire approfondie de la philosophie . 


1. The aphorisms of the Védänta, by Badarayana, with the Cominentary of 
Sankara acharya and the gloss of Govinda ananda (13 fascicules de la Biblio- 
theca indica, 1°° série; publiés de 1852 à 1863 à Calcutta, d'abord par 
les soins du docteur Éd. Roer, et plus tard d'un pandit, et- formant deux 
volumes ensemble de 1,155 pages in-8°). 

` La glose ou explication ( Vydkhyd) a le titre de Bháshyæ-ratna-prabhá, 
om: « Éclat des perles du Commentaire,» Il en existe un ms. à Derun (Cata- 
logue de M. Weber, n° 610, p. 177). 

? Le petit traité de Madhusüdhana a été publié en sanscrit et traduit en 
allemand , par M. Alb. Weber, au tome 1" de ses Indische Stadien. ( Voir les 


passages sur le Védänta, pages 8-9, et pages 19-20.) . 
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védânta d'après les sources indiennes, il réclama des con- 
currents, non-seulement l'interprétation des Brahma-Sûtras, 
mais encore la traduction du Bhéshya de Çañkara : ce sera 
là une partie essentielle de la tâche à laquelle des juges com- 
pétents d'entre les indianistes européens ont attaché l'obten- 
tion d’un prix considérable '. 

L'œuvre de Çañkara a d'autant plus d'intérêt, à titre de 
source, qu'elle est à la fois dogmatique et polémique: elle sou- 
tient les thèses du Védânta , mais elle en rapproche les objec- 
tions des écoles les plus célèbres qu'elle discute et réfute tour 
à tour, par exemple, du Sâñkhya de Kapila, du Yoga de Patañ- 
djali, du Vaiçéshika?. C'est là qu'on découvre la vivacité de 
la lutte qui était engagée entre les partisans de la loi brahma- 
nique et les représentants de ces systèmes rationalistes, avant 
que le Védänta eût pris le dessus en conciliant la croyance 
avec la spéculation , la religion avec la métaphysique; là aussi 
on peut se: convaincre du goût persistant des Hindous de 
toutes les sectes et de toutes les écoles pour des discussions 
fort subtiles qui passaient du terrain de la science sur celui 
du mysticisme, qui comprenaient les théories de l'atomisme 
et les problèmes de logique avec les vues les plus hasardées 
de l'idéalisme. 

Une seconde classe des productions de Çañkara serait for- 
' mée par les poëmes et.les traités védantiques qui se sont con- 
servés sous son nom. Confiés facilement à la mémoire, ils 
étaient destinés pour la plupart à populariser les opinions de 
l'école dominante. DU 

Celui des poëmes attribués à Cañkara qui semble lui ap- 


~ 1} Le prix institué en 1857, n'ayant pas été décerné , a été remis au con- 

cours en 1861. Voir le programme dans les revues orientales de cette année, 
et en particulier au tome XVII, 5° série, du Journal asiatique, pages 560- 
562. (M. Muir a renoncé depuis à ce concours. Réd. ) 

3 Le Révérend Banerdjea, Indien converti, qui enseigne aujourd'hui au 
Bishop's College de Calcutta , a relevé, en manière d'exemple, plusieurs des 
réponses de Çañkara à ses E dans ses Dialogues on the hindu phi- 
lesophy. (Dial. VIH , édit, de Londres, 1861, 1 vol. ot pages 337 et suiv. } 
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parteuir sans conteste est l Atmabedha que nous allons faire 
connaitre dans une nouvelle version annotée; il renferme 
une courte exposition du sysième védänta conforme à celle 
que le même auteur en donne dans d'autres écrits”. Par contre 
on lui refuserait la composition de deux autres petits poèmes : 
le Mohamudgara et le Bélabodkanf. Le premier, intitulé « Mail- 
let de la folie, » résume en treize distiques les conseils de l'as- 
cétisme indien, comme l'ont entendu les sectes; il a déja été 
publié et traduit plusieurs fois*. Le second , dont le titre si- 
gnifie « Instruction des ignorants,» exprime, en quarante- 
sept distiques, avec les opinions connues de l'école, dé- 
fendues par Çañkara, des assertions qui se sont produites 
assez longtemps après et qui sont énoncées dans des produc- 
tions relativement modernes, telles que le Védânta-Sära *; il 
` a été publié et commenté par Frédéric Windischmann, en 
tête de sa précieuse dissertation sur l'école. 

Les manuscrits mettent sous le nom de Çañkara des pièces 
en vers el en prose, qui traitent de T Átman ou l'Esprit, dans 
` le sens de la doctrine védantique (Atmopadéça). ll existe en 
ce genre, dans la seale collection Chambers, deux opuscules 
didactiques, l’un, Armadjnänopadéçavidhi", en quatre khandas 
ou sections, l'autre, Upadéçasahasri*, sommaire doctrinal très- 
renommé en un millier de çlokas, sans parler d'un grand 
nombre de commentaires et d'explications inscrits sous le 
nom du même auteur, comme relevant de son école‘. 


! Voir, par exemple, l'opinion de M. Lassen , Antiquités indiennes , t. III, 
p- 851, et t. IV, p. 837, note. 

3 Asiatic Researches, t. 1“. — Voir au tome XII, 3° série, du Journal 
asiatique, le texte que nous avons annoté d'après un ms. de Paris, et 
que nous avons accompagné d'une nouvelle traduction française (1841). — 
Voir aussi la Sanscrit anthology de Hæberlin , Calcutta, 1847, pages 255- 
299: 

* Çankara, caput 1. Vas 48, et le commentaire du Bålabodhani , 
passim , sur les dissidences de doctrine dans cette casse d'écrits védantiques. 

* Catalogue des mss. de Berlin, par M. Weber, ms. 678, n° 3, p. 180. 

* Ibid. ms. 614, 36 folios, p.178. — Voir Colebrooke , Essays, t. I, 

336. 

Š ° On a également sous son nom neuf stances (Vidjnána-Nauká, ou «la 
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On fencontre, d'autre part, quelques poëmes mytholo- 
giques attribués de même à Çañkara âchärya, quoique d'un 
caractère et d’un ton fort différents des précédents. Ils ont 
. trait à la glorification de Giva dont il était un zélé partisan, 
comme nous le dirons ci-après ; c'est, par exemple, la louange 
de ce dieu, surnommé Dakschinâmärti, en dix slances', pièce 
assez renommée pour mériter un commentaire; c'est surtout 
un hymne en l'honneur de Parvati , épouse de Giva, Ananda- 
lahari, « ou l'Onde de la Béatitude »: ce morceau serait assi- 
milé à ces panégyriques versifiés appelés Méhdtmya et com- 
posés à profusion par les sectaires de l'Inde en l'honneur de 
leur dieu favori”. L'abus si général chez les Hindous du style 
figuré dans les sujets de mythologie permet de croire que le 
philosophe n'a pas dédaigné , pour célébrer la grande déesse, 
un style opposé à celui de ses principaux écrits; malgré le 
mélange monstrueux de parties hétérogènes dans cet hymne, 
la critique a jusqu'ici souscrit à la tradition nationale rela- 
tivement à son auteur °; elle aura plus de peine à le faire 
passer pour un des chefs d'œuvre du lyrisme indien. 

Restaurateur des institutions brahmaniques, Çañkara, 
comme nous venons de le dire, s'était fait ouvertement pro- 
moteur d’un des grands cultes de la religion dominante, ce- 
lui de Çiva. Il fut le fondateur des sectes çivailes du nom de 
Dund et de Dugandmi, sectes ne différant pas essentiellement 


barque de la parfaite connaissance»), lithographiées avec leur commentaire 
sanscrit (Bombay, 1859, — dans le même fascicule in-8° oblong qui con- 
tient l'Atmabodha). 

! Le texte en a été lithographié à Bombay, dans le fascicule ci-dessus in- 
diqué (1859); il existe dans la collection de Berlin, n° 615 , ainsi qu'un 
ample commentaire, intitulé Ménasolldsa, provenant d'un soi-disant dis- 
ciple de Çaïñkara, Visvarüpa , qui attaque comme Védantin les opinions des 
sectes hétérodoxes (n° 616, 68 feuillets). Voir le Catalogue de M. Weber, 
p: 179. 

? Ce morceau curieux a été imprimé en sanscrit d'après une édition de 
l'Inde, et traduit avec notes par le capitaine Troyer, dans le Journal asia- 
tique (3° série, t. XII, p. 273 et suiv. p. hor et suiv.). Hæberlin l'a inséré 
dans son Anthologie, p. 246 et suiv. 

` V. Lassen, Antiquités indiennes, t. 111, p. 851, et t. IV, p. 815. 
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l'une de l'autre, mais représentant par leurs pratiques le 
quatrième état ou dçrama de l'ancien brahmanisme , la vie des 
Sannyasis ; tous les sectaires bonorent Giva de préférence à 
d'autres grandes divinités; quelques-uns étudient la philoso- 
phie‘ dans les Oupanischads, avec consultation pour ainsi 
dire exclusive des commentaires de Çañkara et de son 
école". L'attachement de ce philosophe aux rites du çivaisme 
fat porté au point qu'on fit de lui après sa mort une incar- 
nation de Çiva*; mais cette fiction, qui ne fut pas générale- 
ment adoptée, n'ôte rien à la réalité historique du rôle de 
Çañkara. On retrouve ici, d’ailleurs, les procédés d’un syn- 
crétisme identique à celui qui a prévalu dans l’âge avancé 
de toutes les religions paiennes. Le théologien qui glorifiait 
de préférence Çiva aurait admis et même défendu l'identité 
. de Çiva et de Vishnou; il aurait dit du premier ce que les . 
poëtes d'autres écoles répétaient du second, et il aurait ap: 
proprié de même à la louange de son dieu favori ce que les 
philosophes avaient inventé en l'honneur de Brahma. Ainsi 
les attributs de la divinité suprème étaient-ils départis par 
les penseurs de l'Inde tour à tour à la personnalité divine qui 
attirait à elle le plus d'adorateurs el qui était le centre de 
cultes populaires. Le même genre de syncrétisme inspirait 
les poëtes qui célébraient, sous le nom de Parvati, d'Umä, 

de Käli, et sous une foule d'autres, l'épouse de Giva, la 
grande déesse, Çakti ou énergie, égale en puissance au ter- 
rible dieu, qui était le génie de la vengeance et de la destruc- 
tion; les philosophes tels que Çañkara ratifiaient par leur 
exemple le langage et les fictions des poëtes*. 


1 V., Troyer, Observations sur l'Ananda-lahari, et Lassen , Antiq. ind. t. IV, 
p: 620-622, dans un savant chapitre sur l'extension des sectes vishnouïites 
et çivaites. 

? Fr. Windischmann, loc. cit. p. 43. — Colebrooke, Asiatic Res. t. VIII, 
p. 467. -— Mâdhava aurait, (dans un passage du Çankara-Vidjaya) fait dire 
par Çiva : « Yatindrah Çankaro ndmnd bhavishyämi mahitale.» `- 

3 Un poëme entier, le Koumdra-sambhava , célébrait à ce point de vae tu- - 
nion de Çiva et de Parvati; dans toutes ses œuvres , Kélidäsa a rendu hom- 
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- La renommée de Çañkara âchärya fut assurée par les tra- 
vaux de nombreux disciples qui reçurent de lui la direction 
de l'école védänla, et qui ne négligèrent pas de rehausser 
ses services. Le plus célèbre d’entre eux est Anandagiri, qui 
avait fleuri peu après lui; on le place à coup sûr avant le 
xı’ siècle, parce qu'il n'a pas connu des secles nées seule- 
ment alors. Non-seulement il contribua à la propagation des 
principaux ouvrages de son maître par des gloses ou tékds 
qui les élucidaient sur plusieurs points, et que l'on a jointes, 
de nos jours, au texte imprimé de ces ouvrages °, mais en- 
core il lui consacra une biographie en vers sous le litre de 
Cañkara-dig-vidjaya «Victoire de Çañkara en tout pays. » 
~ C'est un ouvrage étendu en soixante-quaiorze chapitres, 
renfermant la relation des triomphes remportés par le maître 
dans plusieurs pays de l'Inde sur ses contradicteurs, et sur- 
tout contre les théologiens hérétiques. Les chapitres de 
controverse ont le titre de Nibarhana « destruction ou réfuta- 
tion ; » les chapitres plutôt dogmatiques ont celui de Praka- 
rana « traité, exposé , » ou celui de Sthépana « confirmation, 
Bxation*; » un des derniers chapitres est consacré à la louange 
du maître, Guru-stutih. 

- L'exemple d'Anandagiri fut suivi por plus d'un écrivain 
‘qui voulut rendre hommage à Çañkara dans les siècles sui- 
vants; on connaît trois autres ouvrages d’un but semblable 
au sien", C'est d’abord le Çañkara-charitra, dont il existe des - 


maÿe à leur religion et fait allusion à ses légendes et à ses rites d'une grande 
popularité dès le commencement de l'ère moderne. 
1 Fr. Windischmann, Sancara, p. ho-h1. 

* Dans les éditions des Bhéshyas de Çañkara sur les Upanischads, que 
nous ayons citées plus haut (Caleutta, 1850 , ann. suiv.). 

# Voir le sommaire du livre placé par M. le professeur Westergaard dans 
la description du manuscrit de Copenhague, n° XIII (Codices indici biblio- 
thecæ Reg. Haun. p. 10-11. Hauniæ, 1846, in-4°).— On a publié à Calcutta, 
dans la seconde série de la Bibliotheca indica, le premier fascicule du texte 
du Çañkara-vidjaya, par Anandagiri (1864, in-8°). 

` Voir Lassen, Antig. ind. t. IV, p. 6:8.et les notes. — Au nombre des 
sources, ce savant met aussi le Kérala-Uïpatti, histoire et description du 
Malabar. — Cf. Wilson, Asiatic Researches, t. XVIL, P77 
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versions dans des langues populaires de la péninsule"; le 
Cañkara-kath4 , d'un auteur inconnu, et enfin le Çañkara-vi- 
djaya , composé au xiv" siècle par Mâdhavächärya, surnommé 
Vidyäranya « forêt de science,» qui poursuivait l'œuvre de 
Çañkara comme défenseur du brahmanisme orthodoxe dans 
la philosophie et dans la polémique. Cette dernière source est 
jugée d'un grand prix, parce que Mâdhava a combattu et 
réfuté d'une manière approfondie les écoles et les sectes sur 
lesquelles Çañkara avait remporté tant de triomphes six cents 
ans auparavant. 

Les succès de Çañkara dans la controverse l'ont fait passer 
pour un persécuteur acharné des sectes les plus opposées à 
l'orthodoxie qu'il prétendait faire triompher dans les États 
brahmaniques. Il a passé pour auteur du massacre des djainas 
à Yudhapura, et il a été représenté comme destructeur des 
hérétiques dans des écrits d'histoire littéraire en plusieurs 
langues. Dans le Bhakla Måla, recueil de biographies en 
bindoustani”, remontant à la fin du xvr’ siècle, il est exalté 
à ce sujet dans un chhappäi ou sixain où on`lit ° : 

« Le héros Cañkarâchärya, le gardien de la loi, s'est ma- 
nifesté dans le Kali-yug. | 

«Il extirpa les mécréants qui vivaient ignoramment, pri- 
vés de liens religieux , et qui méconnaissaient Dieu dans leur 
langage. Il extirpa tous les hérétiques quelconques. 

« Bref il punit ceux qui lui résistèrent et il arriva à la voie 
élevée de la vérité. On célèbre sa grande réputation dans la 
limite de sa bonne conduite. » 

Les succès de Çañkara dans la polémique religieuse ont donc 


1 Cette biographie existe en télougou, n° XIV des manuscrits décrits per 
Wilson (Mackensie Collection, t. I, p. 314). 
* «Cet ouvrage, dont le titre signifie «rosaire des dévots ,» contient la vie 


. des principaux saints hindous, particulièrement des Vaiïschnavas.» (Garcin 


de Fassy, Histoire de la littérature hindoui et hindoustani , t. I, p. 378-379.) 

* Traduit par M. Garcin de Tassy, dans le tome II du même ouvrage, 
p. 43-47. — L'anecdote qui suit les vers est une fiction toute moderne ser- 
vant à expliquer l’origine de l'Amaru-Çatakam , comme œuvre de Çañkara. 
(Voir les Observations de Troyer sur l'hymne à Parvatt.) 
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été relevés jusque dans les productions des siècles modernes 
de l'Inde en plusieurs langues. Il n'est pas moins curieux de 
savoir quel usage ont fait de sa renommée les écrivains par- 
sis des derniers siècles pour rehausser la puissance de Zo- 
roastre, leur prophète ` ; ils ont mis aux prises avec celui-ci le 
brahmane Tchengrégatchah, c'est-à-dire Çañkara âchärya, 
fier de ses victoires, et ils l'ont représenté vaincu par Zo- 
roastre, se convertissant à sa loi et entraînant avec lui qualre- 
vingt mille sages de l'Inde. C'est là, au moins, un témoi- 
gnage de l'immense popularité des triomphes de Çañkara. 


$ IV. 


SOMMAIRE DES DOCTRINES*FONDAMENTALES DE L'ÉCOLE VÉDÂNTA 
DANS LE TEMPS DE SA SPLENDEUR AU MOYEN ÂGE. 


Le résumé du système védânta fait par Colebrooke a 
passé dans les livres européens; la plupart des auteurs n'ont 
fait que reprendre en sous-œuvre l'examen critique qu'il 
avait tiré des documents indigènes encore inédits. La doc- 
trine est obscure , en tant qu'elle dérive de la contemplation 
plutôt qu'elle ne procède de la recherche philosophique”; 
cependant elle relève d'un petit nombre de dogmes, et, une 
fois qu'on les a compris, le reste n'a plus besoin d'explica- 
tion approfondie. On place avec raison parmi les desiderata 
de l'érudition orientale l'histoire complète et détaillée de la 
doctrine védânta, fondée sur l'analyse et la discussion de 
lous fes monuments littéraires qui en marquent le développe- 
ment. De généreux donateurs avaient confié naguère à la 
Société asiatique de Londres ia mission de récompenser lar- 
gement l'écrivain qui aurait accompli cette tâche après l'in- 


* Le Brahmane Tchengregatchak (d'après une vie persane analysée par An- 
quetil}, notice de M. Michel Bréal, dans le Journal asiatique (juin 1862, 
5° série, t. XIX , p. 497-502). 

* Fr. Windischmann, Sancara ,-etc. p. 87. 


J. As. Extrait n° 1. (1866.) | 3 
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vestigation de toutes les sources". Ce vœu n'a pas éié rempli 
jusqu'à cetle beure; il est plausible, en attendant, de ré- 
pandre des données plus précises sur des ouvrages qui font 
époque dans l'histoire d'une doctrine fameuse, et qui peu- 
vent servir à mieux reconnaître ses vicissitudes intérieures et 
ses rapports avec d'autres doctrines indiennes. Pour en ve- 
nir à ces aperçus littéraires, nous ne pouvons nous dispen- 
ser de définir le Védänta tel qu'il fut enseigné et professé 
quand il sortit du fond des forêts ou des temples pour re- 
vendiquer une véritable suprématie sur toutes les écoles brah- 
maniques dans les pays orthodoxes de l'Inde. Nous avons 
heureusement pour autorité, en cette matière, l'esquisse du 
Védânta qu'a faite Téminent auteur des Antiquités indiennes, 
dans le tableau général de la civilisation pendant la troisième 
période de l’histoire de l'Inde, répondant à peu près à la 
. période qui a le nom de moyen áge dans l'histoire de l'Eu- 
rope”- 

C'est un fait bien acquis à la science que la naissance tar- 
dive du Védänia comme système, comme école, si l'on tient 
compte de la notoriété d'autres écoles s’affirmant d'ancienne 
date et se perpétuant sous le nom d'un seul chef : le Säñ- 
khya, le Yoga, le Nyâya, le Vaiçéshika. Outre des inductions 
depuis longtemps admises, on possède à ce sujet le témoi- 
gnage assez récent de savants hindous, convertis au christia- 
nisme, initiés par le contact des Anglais les plus instruits à 
la philosophie grecque et à celle des nations européennes. 
Dégagés de préjugés invétérés chez leurs compatriotes, ils 
ont étudié, sans illusion ni parti pris, la succession et la 
lutle des idées au sein de la race indienne, et ils ont pu - 

prononcer avec impartialité sur l'antiquité relative des prin- 
”_cipales doctrines”. ll est aujourd'hui avéré que, malgré ses 


! Voir le prix proposé sur la philosophie védänta, Journal asiatique, 5° sé- 
rie, t. IX, p. 393, et t. XVH, p. 560. 

? Chr, Lassen, Antig. ind. t. IV, 1862, p. 336-340. — Cette troisième pé- 
riode va du 1v° siècle de notre ère au x1°. 

3? Voir $s articles de M, aies Saint-Hilaire dans le Joarnal des Sa- 
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hautes visées, ses tendances religieuses et mystiques, ses con- 
clusions idéalistes dans le sens le plus rigoureux, le Védânta 
s'est éloigné notablement des traditions et des conceptiohs de 
l'âge védique; il avait sa source dans les habitudes spécula- 
tives du peuple, mais il est né, comme système, en quelque 
sorte des nécessités de la polémique religieuse et des efforts 
tentés en faveur du régime des castes fondé sur la révélation 
des Védas, quand le sacerdoce éut repris son ascendant po- 
litique sur le sol de l'Inde. 

Tandis que la première Mimänsâ donnait le devoir, dharma, 
l'observation de la loi, comme but suprême de la spécu- 
lation, la secondé aspirait au divin, brakma, et regardait la 
science du divin comme le but final des Védas, Védänta, 
ainsi qu'il a été dit plus haut. Son premier axiome, c'est l'ex- 
cellence du désir de pénétrer łe divin : brahkma-djidjndsd. 
Grâce à la connaissance de l'essence véritable du divin, l'es- 
prit uni passagèrement à un corps, et dit, en conséquence, 
cértraké x incorporé, » est délivré de ses liens, et, en dernier 
ressort, de la ME de la renaissance dans une série 
d'autres existences !." . 

Selon les Védentins, il n'y a que l'Esprit, l Étre un, leprin- 
cipe divin, qu'on l'appelle Àtman ou Brahma, ou d'autres 
noms; c'est l'Étre véritable, éternel, tout-puissant, multiple 
dans ses manifestations; âme universelle, âme du monde, 
comme auraient dit les Grecs : il pénètre tout, comme l’éther: 
il est immuable, constamment heureux, possédant de sa na- 
ture tout éclat et toute science. 

L'Étre, le divin, produit toutes choses : ce sont des écou- 
léments de son intélligence ; il est contenu dans toutes choses, 
qui, après lcur dissolution, rentrent en son sein. Le divin, 


vants, année 1864 , sur les ouvrages du Rév. Krishna Mohun Banerdjea èt 
de Néhémiah Nilakantha Çastrigore, brahmane converti. 

? Consulter Fr. Windischmann, Sancara, p. 127 et suiv. — Lassen, 
Antiq. ind. t. IV, p. 838 et suiv. — Le Mémoire de Colebrooke sur le Vé- 
dånta, Miscellaneous Essays , t. I, p. 338 et suiv. AG de Pauthier, p.151 
et suiv.). 
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c'est la cause idéale, mais non la cause réelle du monde; 
une partie seulement du divin passe dans la création, tandis 
que le divin reste exempt de qualités déterminées. Dans 
l'ordre de la création matérielle, l'éther, la lumière, l'air, 
l'eau et la terre émanent l’un de l’autre, de sorte que cha- 
cun de ces éléments possède une qualité de plus que celui 
qui le précède : ainsi la terre, nommée la cinquième, pos- 
sède la visibilité, la propriété d’être perçue par l'ouie, sen- 
tie par le tact, et aussi flairée et goûtée. 

Les âmes individuelles sont des portions de l'âme univer- 
selle; en tant que détachées de celle-ci, elles ont un mode 
particulier d'existence. Chacune d'elles est renfermée dans 
un triple corps ou , plus exactement, dans unetripleenveloppe; 
laquelle est appelée « corps subtil,» sékshma parira, ou bien 
liñga-çartra. De ces trois enveloppes, la première, nommée 
vidjñénamaya, c'est-à-dire « apte à la connaissance, » est for- 
mée des éléments idéaux et primitifs dits tanmdtra; elle est 
le siége de l'organe de la baddhi ou de la raison. La deuxième 
est dite manomuya, comme renfermant le manas , le sens in- 
time. La troisième, dite indriyamaya, possède les sens déli- 
cats de la perception , et elle est le siége des forces vitales. 

Par opposition à la nature en quelque sorte spirituelle de - 
cette triple enveloppe de l'âme, du «corps subtil,» on ap- 
pelle l'autre corps externe, sensible, matériel, sthäla-çartra, 
c'est-à-dire « corps grossier : » il provient d'éléments grossiers, 
et il est le siége des cinq sens; il subsiste seulement pepuis 
la naissance jusqu’à la mort d'un être vivant. 

Si on la considère dans ses relalions avec le corps auquel 
elle est étroitement liée, l'âme individuelle subit cinq états 
différents : elle veille, elle rêve, elle est plongée et absorbée 
dans le sommeil, elle meurt à moitié ou tout à fait, ce qui 
veut dire: elle est séparée à demi ou PARUEeNt du 
corps. 

Dans l'état de veille, l'âme se trouve rédismeni unie au 
corps; elle perçoit les objets et elle est active sous la con- 
duite d'une sagesse divine qu’on appellerait providence, si 
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cette notion pouvait se produire dans la métaphysique du 
panthéisme sans une inconséquence évidente. Dans l'état de 
songe, ses conceptions sont des iHusions; le rêve tient le 
milieu entre la veille et le sommeil. Dans le profond som- 
meil, l'âme, sortant de la petite cavité du cœur, dite dahara, 
remplie d’éther, fait retour par l'artère sushumna, à travers 
le crâne, jusqu’à Brahma, c'est-à-dire au principe universel. 
La stupeur ou T évanouissement est pour elle une demi-mort, 
avant le moment où elle nee tout à fait le corps gros- 
sier. 

De mème que l'immense majorité des philosophes indiens, 
les Védantins professent la métempsycose; ils enseignent 
qu'après la mort l'âme est soumise à des migrations à tra- 
vers plusieurs nouvelles existences. Les âmes vertueuses s'é- 
lèvent dans des régions supérieures au monde terrestre, et 
elles jouissent du fruit de leurs bonnes œuvres jusqu'à ce 
que la somme de leurs mérites soit enfin épuisée. Ce temps 
écoulé, elles sont appélées à renaître, et les conditions de 
leur vie nouvelle sont déterminées par le caractère de leurs 
penchants et de leurs actes dans les vies antérieures. La 
même loi s'applique aux âmes coupables, condamnées à re- 
naître dans divers corps après un séjour dans de basses et 
sombres régions. Le but suprême des efforts de l'homme, 
c'est le passage final dans le monde de Brahma, où l'âme, 
délivrée de tout lien , retourne à sa source et se confond avec 
son principe. 

C'est sur l'obtention de cette délivrance définitive, qui est 
l'absorption en Brahma, qu'éclate surtout la dissidence des 
deux écoles orthodoxes du nom de Mimänsä ; d’après la pre- 
mière, la fin suprême est atteinte par la piété, par les de- 
voirs, par les sacrifices et les différentes observances que ses 
livres exposent minutieusement ; d'après la seconde, elle l’est 
éminemment par la parfaite connaissance des principes de 
l'école, pourvu que les actions soient vertueuses. 

L’Atmabodha de Çañkara, comme on en jugera dans une 
version commentée, adhère à la thèse fondamentale de la 


. 
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seconde Mimänsä ‘ : si l'âme est un jour délivrée des pais- ` 
sances terrestres, elle y parvient, non par l'action, mais par 
la science. Au point de vue légal, en rapport avec les insti- 
tutions politiques, l'école védänta était favorable à l'obser- 
vance des cérémonies des pratiques du bralmanisme; mais 
elle consacrait partout dans ses livres ła supériorité et même 
l'indépendance absolue de la spéculation philosophique. 

L'autorité de Çañkara a maintenu longtemps après lui 
dans la plupart des écoles les conceptions métaphysiques 
dont il avait fait les bases du Védänta. Mais, vers la fin du. 
moyen âge, on s'en éloigna notablement même dans des 
écoles qui avaient relevé de la sienne. On placerait à une 
grande distance de ses écrits un ouvrage védänta, fort vanté 
jusqu'à nos jours par les membres de l'école ; employé même 
par eux comme manuel; c'est le Véddnia-Séra, ou «l'essence 
du Védânta,» qui eut pour auteur Sadänanda, surnommé 
Advaitänanda : deux noms qui se rapportent aux attributs 
de l'Esprit, l'Étre suprême de l'école, indivisible, éternel, 
parfaitément heureux. Ge traité invoque, il est vrai, en pre- 
mière ligne, l'autorité des Oupanischads, mais il signale un 
développement postérieur de la doctrine que les travaux de. 
Çañkara semblaient ayoir tixée. 

._ Composé inégalement de vers et de prose, le Védánta-Sára 

est aujourd'hui suffisamment connu en Europe; après la pre- 
mière édition qui en fut donnée dans l'Inde, il fut traduit 
deux fois en allemand, à peu près à la même époque, par 
Othmar Franck dans sa réimpression du texte sanscrit’, et 
par Frédéric Windischmann dans l'ouvrage de son père sur 
la philosophie orientale‘. Plus récemment, le docteur : Ed. 


? D'après les 68 distiques du poëme, M. Charma er a condensé les for- 
mules én peu de lignes dans une de ses leçons de la faculté des lettres de 
Caen, recueillies par M. Joachim Ménant (Essai sur la philosophie orientale, etc. 
1842 , p. 95-96). 

2? Die Philosophie der Hindu, u.s. w. (München, 1835, in-4°). 

? Die Philosophie im Fortgang der dé vire P. IV. Bonn, 1834, 
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Roer, alors secrétaire de la Société asiatique du Bengale, en 
a donné use version anglaise dans le journal de cette so- 
ciété’. On possède la glose de Râma-Krishna-Tirtha sur ce 
traité, imprimé à Calcutta en 1829; elle est intitulée : Vid- 
van-mano-randjanf, « délectation du cœur du savant;» une 
autre glose, qui a le titre de Subodhinf et qui a pour auteur 
Nrisinba-Sarasvati, est encore inédite °. 

Beaucoup d'autres ouvrages, restés inédits, appartiennent 
à la phase moderne de l'histoire du Védânta : tels sont les 
Bhäshyas composés vers la fin du moyen âge et même dans 
. des siècles fort rapprochés de nous. Les anciens Sétras ont 
toujours été invoqués comme leur point de départ, dans les 
travaux des écoles qui prétendaient professer le véritable Vé- 
dânta, malgré de profondes dissidences : on citerait par 
exemple le nouveau commentaire des Brahkma-Sûtras, rédigé 
au x1° siècle par Râmânudja, fondateur d'une secte visch- 
nouite assez célèbre, les Çrf-Vaishnavas, ayant adopté en 
principe les opinions des Védantins. En raison du respect 
porté au texte des sûtras, on composa des résumés de la 
doctrine, par exemple le Sankschépa-çérfrahkd, paraphrase 
métrique de l'original et de la glose, laquellé réclame à son 
tour de nouveaux éclaircissements, et d'autre part des livres 
auxiliaires , tels qu'un glossaire des termes propres à l’école, 
Védänta-paribhäscha °. 

Les monuments littéraires altestent suffisamment la pré- 
pondérance que l’école védånta conservait sur les autres dans 
les derniers siècles du moyen âge. Le drame allégorique 


! Tome XIV, p. 160 et suiv. Calcutta, 1845. — M. Benfey a réimprimé 
le texte sanscrit avec quelques notes dans sa Chrestomathie ( Leipzig, 1854} » 
p. 202-219, p. 312-313. 

* Lassen, loc. cit. t. IV, p. 83-838. 

# Voir dans le mémoire de Colebrooke la revue des sources de tout âge et 
de divers titres, Miscellaneous Essays, XI p. 327-337, et la traduction de 
M. Pauthier, p. 153-165. — Dans un curieux recueil sur la bibliographie 
des systèmes indiens, M. Fitz-Edward Hal attribue au seul Védänta 310 ou- 
vrages sur le nombre des 748 qu'il décrit. (A contribution , etc. Calcutta, 
1859, in-8°.) | 
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composé vers le milieu du xr° siècle par Krishna Misra, sous 
le titre de Prabodhachandrodaya (le lever de la lane de l'in- 
telligence), suppose des spectateurs initiés aux disputes des 
écoles; mais il met en relief la popularité du Védânta mal- 
gré la rivalité des sectes ', et il en tire la réfutation des er- 
reurs contraires aux dogmes de la révélation “eus faisant 
le fond de la religion brahmanique. | 

Quelques traits suffisent pour établir que ia doctrine vé- 
dânta des siècles modernes diffère sensiblement de la doc- 
trine authentique de ce nom ayant reçu au vin’ siècle des 
formes bien arrêtées. Elle aboutit à la négation de toute cer- 
titude *, et donne les connaissances pratiques, les conceptions 
de la vie vulgaire, uniquement comme des effets de la Mâyâ 
ou de l'illusion’. N'importe si ce mot était d'un usage bien 
plus ancien dans les doctrines indiennes, il a représenté sans 
doute , dans l'école dont nous nous occupons , une notion toute 
nouvelle ; peut-être le prendrait-on pour une infiltration du 
bouddhisme qui avait ainsi nommé la mère du Buddha Çà- 
kyamuni, avant d'en faire une idée abstraite; l'inanité de 
toule connaissance, de loute représentation des choses *. 
Selon les Védântins, l'illusion dérive de la prédominance de 
la qualité de l'âme qui lui dérobe la vue de la réalité : elle 
se manifeste sous un double mode, soit comme faculté d'en- 


1 Voir l'opinion de Lassen , Antiq. ind. t. III, p. 789-790, et t. IV, p: 820, 
et l'introduction à la traduction allemande du drame (Die Geburt des Be- 
griffes u. s. w. Kæœnigsberg, 1842, in-8°). 

3? Pas n'est besoin de faire observer que nous n'avons pas à faire ici la 
critique du Védänta œmme philosophie, et que nous n'avons rien à dire 
des conséquences immorales que l'on a déjà signalées dans ce système émi- 
nemment idéaliste. Voir entre autres l'Histoire générale de la philosophie par 
M. Victor Cousin, cours de 1828, publié de nouveau par l'auteur en 1864 
(en un vol. in-8°, Paris, Didier). 

è Védânta Sára, éd. Calc. I, p. 21. — Trad. de Roer, Journal of the Roy. 
Asiat. Soc. of Bengal, vol. XIV, p. 115 et suiv. — Cons. Lassen, Aatig. 
ind. t. IV, p. 840-841. 

* V. Banerdjea, Hindu philosophy, dialogue Vili, p. 306-314. — Sur 
le rôle de Mâyå , lire la vie du Buddha, d'après le Lalita Vistara, trad. du 
tibétain par M. Ph. Ed. Foucaux (2° p. 1848). 
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veloppement ou d'obscurcissement , varana- çakti , soit commé 
faculté d'hallacination , vikschépa-çakti. C'est sous l'empire 
de ces deux espèces d'illusions, l'exaltation de la puissance, 
le délire de la cupidité et du bonheur, ou bien des mouve- 
menis lout opposés, que l'esprit subit des entraînements con- 
traires; il n'est délivré des erreurs provenant de ces deux 
sources que par la connaissance de l'infini Brahma. 

Enfin, à une date peu éloignée, le Védänta a prêté ses 
formules, ses allégories et ses images à une phülosophie tout 
à fait rationaliste, analogue au déisme qui a régné dans la 
philosophie européenne au siècle passé. Ram Mohun Roy a 
marqué de son nom cette tentative de relier les spéculations 
indiennes à la philosophie occidentale; il a formulé un déisme 
abstrait qui ne tient plus compte des croyances séculaires de 
sa nation. C'est là l'extrême limite jusqu'où s'avancent ceux 
des penseurs hindous qui rejettent l'idolâtrie, mais qui re- 
poussent le christianisme. Par contre, il est de nos jours plu- 
sieurs brahmanes qui ont donné à leur profession du mono- 
théisme la base de la foi chrétienne, et ils se sont mis en 
garde contre deux conséquences qui découlent, tantôt de la 
négation de l'idée religieuse, tantôt des excès du sens mytho- 
logique, le matérialisme et le panthéisme. 

C'est à la fin de ce chapitre qu’il convient de signaler la 
propagation des doctrines de l'école védâänta qui s’est faite 
au nord et au midi de l'Inde, par la version de ses livres 
dans les langues populaires cultivées en plus d’un genre lit- 
téraire *. Les idiomes dravidiens de souche non aryenne ont 
servi presque tous à vulgariser les opinions des Védantins 
parmi les populations brahmaniques du midi de la pénin- 
sule; en particulier le télinga ou télngu, le malayalam, et 
surtout le tamoul. Les écrivains des contrées méridionales 
se bornaient le plus souvent à traduire les originaux sans- 
critssuivant les ressources lexicographiques et le génie gram- 
matical de leur idiome: quelquefois cependant ils ontajouté à 


: Voir par exemple la Bibliotheca orientalis du docteur J. Zenker, patt ll, 
p- 363 ct suiv. p. 378 seq. 
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leur version des gloses qui en facilitassent l'intelligence dans 
l'enseignement. Nous dirons ci-après combien grande est la 
richesse du haut tamoul , c'est-à-dire de la langue littérale des 
Tamouls en. ouvrages védantiques, en parlant d'un com. 
mentaire de l'Atmabodha que M. Graul a mis à profit dans sa 
traduction allemande du poëme philosophique de Çañkara. 
Nous ne pouvons qu'attirer l'attention du lecteur sur le phé- 
nomène d'une littérature scientifique née à une grande dis- 
tance du bercean de la civilisation des Aryas, et iondoe si sur 
le travail d'intelligents traducteurs '. 
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$ V. 
DES MANUSCRITS ET DES ÉDITIONS DU TEXTE DE L’'ATMABODHA 
ET DE SON COMMENTAIRE ANONYME; — OBJET DU PRÉSENT 
TRAVAIL. 


Le poëme de Çañkara était encore inédit, il y a une ving- 
taine d'années, quand nous eùmes l'occasion d'en voir plu- 
sieurs manuscrits, Nous eûmes alors le dessein d'en pabher 
. le texte avec mention des principales variantes recueillies 
dans ces manuscrits, et d'imprimer en même temps le com- 
mentaire anonyme en sanscrit dont le texte est accompagné 
dans plusieurs d'entre eux. Ayant ajourné l'exécution de ce 
travail, nous ne sommes plus à même d'offrir au public la 
primeur d'une édition de l’Atmabodha; car il a été, dans l'in- 
tervalle, deux fois imprimé et une fois lithographié dans 


`? Dans le tome VII de la Zeitschrift der dentichen morgenlændischen Ge- 
sellschaft (1853, p.558, 565 seq.), M. Graul a donné le catalogue des ou- 
vrages philosophiques en tamoul (n” 93 à 1 10) qu'il avait acquis pour la 
maison de la mission évangélique luthérienne à Leipzig, dont il fut le di- 
recteur pendant vingt ans. C’est dans sa Bibliotheca tamulica qu'il en a fait 
connaître lui-même quelques-uns, comme nous le dirons plus loin. — M. Ch, 
Graul, qui a parcouru, de 1849 à 1853, une partie de l'Asie et surtout 
l'Inde, est décédé à Erlangen, le 10 mars 1864, âgé de quarante-neuf ans. 
Ji a laissé une relation de ses voyages en Orient, imprimée à Leipsig en six 
volumes. : 
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l'Inde. Il nous reste donc la tâche de donner quelque valeur 
à une nouvelle traduction française de ce traité, en y joignant 
une analyse suivie et substantielle qui résume la pensée de 
l'auteur et qui laisse apercevoir l'opinion de ses interprètes 
indiens. | 

Sans mettre le texte sanscrit sous les yeux du lecteur, nous 
croyons devoir lui rendre compte de notre travail, en notant 
quelques variantes recueillies dans les manuscrits que nous 
avons naguère consultés et dans les éditions que nous avons 
examinées avec soin; on verra ainsi quelle base nous avons 
donnée à cette version de l’Atmabodha, entreprise dans le 
dessein de mettre en lumière la glose sanscrite plus que ne 
l'ont fait d'autres traducteurs. 

Nous indiquerons, dans les notes de notre version du 
texte, les cinq manuserits suivants, dont nous avons copié le 
premier, et dont les autres nous ont fourni bon nombre de 
variantes : 

1° Un manuscrit de l'Atmabodha, avec commentaire en 
de dévanagaris, que feu Charles Ochoa rapporta en 
1844 de l'Inde, où il avait voyagé avec une mission du Gou- 
vernement français‘, et qu'il voulut bien nous prêter en 1845, 
Ce manuscrit (lettre O) a passé avec d'autres livres indiens 
à la Bibliothèque impériale de Paris °; 

2° Un manuscrit de la collection Chambers, formant au- 
jourd'hui le n° 617 du fonds sanscrit de la bibliothèque royale 
de Berlin. Ce manuscrit (lettre W) a été décrit, ainsi que le 
suivant, par M. le professeur Albert Weber dans son Cata- 
logue *, et c'est à lui-même que nous fûmes redevable na- 
guère d'une copie comprenant la glose sanscrite ; 


! Espagnol d'origine, ce jeune orientaliste avait montré sa prédilection 
un peu enthousiaste pour Îles écrivains mystiques de l'Inde et de la Perse, 
Mort à Paris ea juin 1846, il n'eut le temps d'achever aucun mémoire sur 
l'objet de ses lectures et de ses voyages. 

* M. Eugène Burnouf en a dressé le catalogue dans le Journal asiatique 
de Paris, janvier 1848, t. XE, p. 66-81. 

? Verseichniss der sanskrit Handschrifien, p. 179. — Ère Samvat 1772 = 
À, D. 1716. 
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3° Un manuscrit de la susdite collection, n° 618, dont le 
même savant eut également l'abligeance de nous communi- 
quer les variantes (lettre A). Le poëme, sans commentaire, 
est la sixième pièce d'un recueil d'écrits védantiques mis 
indistinctement sous le nom de Çañkara `; 

4° Un manuscrit du fonds Taylor, n° 2011 , de la biblio- 
thèque de l'East-India-House (lettre T); * 

5° Un manuscrit du legs Colebrooke, n° 1597, de la 
même bibliothèque (lettre C). 

Nous avons fait à Londres, en 1845, la collation de tes 
deux manuscrits, sur la recommandation et grâce à la com- 
plaisance de l'illustre indianiste feu H. H. Wilson, bibliothé- 
caire de l'honorable Compagnie des Indes. On sait que la 
bibliothèque et le musée ont passé, il y a quelques années, 
sous la direction du'ministère de l'Inde. | 

Le même commentaire anonyme existe dans quatre ma- 
nuscrils (O. W. T. C.), et dans deux des éditions que 
nous allons énumérer; c'est une glose explicative, téké , vyd- 
khy4, qui suit, stance par stance, le texte du poëme, sans 
longs développements philosophiques ni DSreIone gram- 
maticales. 

Voici maintenant les éditions du texte dont nous avons 
fait e el que nous avons maintes fois cilées : 

* Le texte de l'Atmabodha, imprimé sans commentaire, 
se le docteur John Hæberliu, en 1847, dans son Antholo- 
gie de petits poëmes sanscrits”; nous indiquerons par la 
seule syllabe initiale Anth. ce recueil estimé, dont l'éditeur, 
missionnaire allemand, est mort dans l'Inde peu de temps 
après sa publication; 

2° L'Atmabodha imprimé en 1852 avec. le commentaire 
sanscrit anonyme, par M. Fitz-Edward Hall, dans le même 
volume qu'un autre traité de la même école, le Tattva-bodha. 
Nous citerons par la lettre H cette édition, qui n'a pas été 


! Loc. cit. p. 179-181. — Ére Samvat 1704 = A. D. 1648. 
> Kävra-sancrana. À sanscrit Anthology, being a collection of the best smal- 
ler poems in the sanscrit language. Calcutta, 1847, 1 vol. in-8°, P: 489-495. 
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mise dans le commerce, et que nous tenons de la bienveil- 
lance de M. Hall lui-même, aujoürd'hui bibliothécaire du 
ministère de l'Inde à Londres’; | 

3° Le texte de l'Atmabodha transcrit en lettres latines, par 
le docteur Charles Graul, dans le premier volume de sa Bi- 
bliotheca tamalica *, et accompagné de notes tirées d'un com- 
mentaire tamoul; nous en citerons les particularités (sous les 
- lettres initiales Gr.) et nous relèverons quelques explications 
doctrinales que le savant allemand a traduites à dessein du 
tezte tamoul, et que nous avons jugées dignes d'attention 
après les éclaircissements fournis par le commentaire sans- 
crit; 
. 4° Le texte lithographié de l'Atmabodha avec son com- 
mentaire sanscrit, dans un recueil de petits écrits védan- 
tiques publié à Bombay en 1859 *, format in-8° oblong. 
Nous avons lieu de croire que ce texte vient du même ori- 
ginal que le manuscrit Ochoa, que nous mentionnions plus 


! The Arua-soDua, with its commentary; also the Tattwa-bodha : being 
two treatises óf indian pantheism. — Mirzapore, 1852, in-8° (caractères dé- 
vanagaris.) Le premier de ces traités avec sa glose occupe vingt-neuf pages 
de ce petit volume. 

? Tome I, contenant trois écrits servant à l'interprétation du système vé- 
dänta , et traduits en allemand par l'éditeur (Leipzig , 1854, in-8°).. L'At- 
mabodha est publié en transcription ; mais les extraits de la glose qui suivent 
chaque stance sont traduits du tamoul en allemand ( p. 175-185). Le texte 
sanscrit. provient d'un manuscrit en lettres télugus. Le même volume con- 
tient la version du tamoul en allemand, du poëme védantique Kaivalyana- 
vanita (die frische Butter der Seligkeit), et de quinze chapitres de contro- 
verses, en prose, Pancha daça prakarana , sous la forme d’un dialogue entre 
un védantin et un logicien. Le poëme est imprimé en tamoul au tome II de 
la Bibliotheca tamulica qui renferme en outre une esquisse de grammaire ta- 
moule, rédigée en anglais. Ajoutons que M. Graul a dressé une liste des mots 
techniques du Védänta, qu'il a expliqués en allemand et en anglais, pour 
l'intelligence des documents philosophiques de son recueil. 

3 Atmabodha-prakaranam satikam , feuillets 6 à 21, deux fascicules de 36 
feuillets, qui contiennent six autres opuscules. Nous désignerons par la lettre 
D la lithographie de Bombay, en caractères dévanagaris. Nous ne connaissons 
que par une simple mention dans la Bibliotheca orientalis du D' Zenker, 
part. II, p. 362, un Atmabodha rangé parmi les livres sanscrits et bengalis. 
_ Calcutta, 1849, 41 pages. 
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haut comme acquis à Bombay avec les copies d’autres ou- 
vrages indiens. 

Le poëme de Çañkara renferme exaclenrent dans presque 
tous les textes connus le nombre de soixante-huit clokas ou 
distiques, et il n'offre aucune différence un peu importante 
sous le rapport ni de lá suite des vers ni de leur contenu. 
On a de ce côté la pleine garantie que les:axiomes et les sen- 
tences versifiés de l'Atmabodha ont été conservés scrupuleu- 
sement à l'aide de l'écriture et de la récitation. Le nom qui 
a servi à le définir n'est pas celui de #drya « poëme, » mais ce- 
lui de prakarana, « traité, discussion relative à une doctrine. » 
Quand il n'est pas nommé simplement átmabodha , il est in- 
titulé dtmabodha-prakaranam , comme on lit dans plusieurs 
manuscrits, soit dans un court avis en prose placé en tête du 
poëme, soit dans la formule finale". 

Çañkara a conservé d'un bout à l’autre le même ton di- 
dactique; ses affirmations dogmatiques sont en général ren- 
fermées en une seule stance ; qu<lquefois elles sont éclairées 
dans le second membre de la même stance par une compa- 
raison prise dans les phénomènes de la nature indienne. I 
est un seul passage où l'exposé doctrinal cesse pour faire place 
à une Interpol ugn indirecte de l'Être suprême au disciple 
qui l'écoute * : c'est un discours de l'Esprit, s’affirmant lui- 
même comme Brahma, qui n'est pas sans analogie avec les 
révélations de Krichna énumérant tous ses modes de ma- 
nifestation au milieu de ses entreliens avec Ardjouna, dans 
une des belles lectures de la Bhagavad-Gité*. Nous n'avons 
pas un brillant morceau de poésie, mais un résumé habile- 
ment versifié des thèses importantes d’une école de méta- 
physique. 


1 Le mot est pris dans le sens de «section ou chapitre,» dans le ms. 618 
de Berlin, où l’Atmabodha occupe la sixième place parmi d'autres traités : 
samdplam cedam âtmabodham náma shastham prakaranam. 

* Atmabodha, stances 30 à 36. 

* Le XI’ adhyåya, intitulé : Vibhüu-yoga, «doctrine des propriétés émi- 
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La célébrité de l'Atmabodha comme œuvre de Çañkara a 
été affirmée par ceux qui l'ont expliqué et commenté en 
d’autres langues indiennes. Il nous a paru intéressant à cet 
égard de reproduire la préface du commentateur tamoul, 
traduite par Graul en tête de sa version allemande du poëme 
enrichie de nombreuses notes `. 

- «Le vénérable Cañkara , le bienheureux , maître de la classe 
des mendiants paramahañsas (c'est-à-dire des Sannyäsis du 
quatrième et dernier degré), descendit dans ce pays d'Aryâ- 
varla (l'Inde), approfondit les systèmes de toutes les sectes 
qui s'y trouvaient, et déduisit clairement de la comparaison 
de tous ces systèmes leurs mérites et leurs défauts. Ensuite 
il fonda le système de la nou-dualité ; il admit pour auxiliaires 
les six sectes (écoles) principales, et il soutint que le sys- 
tème de la non-dualité (soit de l'identité absolue) se dé- 
montre comme la vraie réalité et demeure la plus haute vé- 
rité, quand on l'examine avec le secours de la révélation 
(gruti), de la déduction philosophique et de l'expérience in- 
terne. Pour faire comprendre son opinion aux habitants de 
ce pays, en tant qu'ils étaient partisans des six sectes, il 
composa des éclaircissements ou commentaires sur les Sétras 
de Vyâsa (sic), sur les Oupanischads et sur la Bhagavad- 
Gitd. | 

« En outre il rédigea, dans la langue du Nord (le sanscrit), 
le livre intitulé Atmabodha (connaissance de l'Esprit), afin 
de rendre le système de la non-dualité clair pour les igno- 
rants, incapables d'étudier eux-mêmes les susdits commen- 
taires, comme on met le fruit du Nelli sur la paume de la 
main. Dans ce livre, il explique la nature de l'Esprit, les 
Upädhis ou qualités du corps qui paraît, en vertu de l'erreur, 
différent de l'Esprit; il définit ensuite les diverses méthodes 
de salut : le çravana (l'audition), le manana (la méditation) 
et le nididhydsana (la contemplation). Enfin il explique la 


1 Biblotheca tamalica, t. I, p. 176. Le titre sanscrit dtma-bodha prakdçika 
est transporté en tamoul avec l'orthographe suivante : Atma potha pirakd- 
sichei. 
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vraie nature de la libération de l'âme pendant cette vie, la 
disposilion mentale requise chez celui qui veut être libéré 
. de son vivant (djivan-mukta), ainsi que les signes distinctifs 
de la béatitude indépendante du corps : il démontre par - 
cetle voie que le but le plus élevé de l'Esprit, c'est la com- 
plète délivrance. 

« Ce livre mérite donc d'être accueilli par tout le monde, 
et il est de la plus haute utilité. Mais, comme il est éerit en 
langue sanscrite , tous ne sont pas en état de le comprendre. 
C'est pourquoi Krisna Çâsiri, Gls de Nârâyana Çâstri, qui 
connaissait à fond la science de Brahma, a écrit en langue 
télugu un commentaire perpétuel sur les termes et le sens, 
et Ramanudja Kavirâdja, maître du tamoul classique et 
élève de Soma Sundara Décika, a fait. passer ce commen- 
taire en langue tamoul. Ces deux auteurs ont livré en com- 
mun ledit ouvrage à la presse de la mission américaine à 
Madras. » Se 3 

Le double commentaire est une œuvre | de date récente, 
comme il ressort des derniers détails que donne la préface 
sur la personne des auteurs; mais il est constant qu'ils at- 
lestent la notoriété de l'Atmabodha comme thème d’études 
se rapportant à l'original sanscrit. 


ATMABODHA, 


OU DE LA CONNAISSANCE DE L'ESPRIT. 


INVOCATION. 


Cette stance, servant d’'invocation, serait facilement at- 


* L'Atmabodha est compris parmi les textes anciens publiés avec commen- 
taire télugu par les presses indigènes, et: mis en vente à Tondra récem- 
ment par la maison Trübner. 
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| tribuée à Çañkara lui-même, fervent sectateur de Çiva et de 
la grande déesse, épouse de ce dieu °. 


Je prends mon recours à Cambhu, dont la déesse 
Umé est la lune, aux regards ayant l'éclat du lotus, 
au pied honoré par le dieu des cent sacrifices (Indra), 
celui dont la forme est inaccessible même à lintel- 
ligence aux cent voies! 


Le préambule du Bhéshya sanscrit résume fort bien l'in- 
tention de l’auteur en composant l'Atmabodha après les grands 
traités qu'il avait consacrés à la démonstration et à la défense 
du Védänta. 


Après avoir mis au jour une triple classe de traités 
sur le Védânta pour les disciples les plus avancés, 
le bienheureux ÇANKARA ÁCHÁRY4 , en faveur des gens 
peu instruits, incapables de les comprendre, publie 
avec le désir d'en parfaire la démonstration le pré- 
sent traité, intitulé : ÁTMABODHA, ou «la Connais- 
sance de l'Esprit, » — Atmabodhäkhyam prakaranam, 

— qui est un résumé des conclusions de tout le 
système védânta. 


I. 


Ce livre de la Connaissance de l'Esprit est com- 
posé à l'intention de ceux qui ont effacé leurs péchés 
` Æ par la pénitence, qui ont atteint la tranquillité par- 


? D'autres manuscrits, il est vrai, substituent Râma et Sîtå à Çiva 


et Parvati (O.W. et l'édit. de Mirzapore). 
J. As. Extrait n° 1. (1866.) 4 
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faité, qui ont détruit leurs passions, et qui aspirent 
à la délivrance finale!. 


Commentaire. — Çañkara aurait voulu rappeler dans cette 
stance la rechérche des quatre sddhanas ou moyens de salut, 
en désignant ceux qui, les ayant mis en pratique, sont ca- 
pables de comprendre l'instruction renfermée dans ce livre. 
Ce sont d'abord ceux qui ont détruit leurs péchés par des 
pénitences, ayant pour forme l'accomplissement d'actes pé- 
riodiques, tels que le Chândrayana (jeûne austère réglé suivant 
le cours de la lune), soit qu'ils aient cédé à la colère, soit 
qu'ils aiént été coupables d'autres vices. Ce sont ensuite ceux 
qui sont restés caltnes, aucunement ébranlés dans leurs es- 
pérances ; puis les hommes sans passions, c’est-à-dire exempté 
du désir immodéré des biens de cette vie ou d'une autre; ce 
sont enfin ceux qui, aspirant à la libération, font d'incessants 
efforts pour rompre les liens de la transmigration: c'est à de 
tels hommes et non à d'autres qu'est destiné le traité de Çañ- 
kára, comme s'il leur était adréssé en suite d'une nécessité. 


2. 


De tous les moyens, il n'en est quun seul, la 
connaissance (bodha), qui soit efficace pour l'ob- 
tention de la délivrance : comme sans feu il n'y a 
pas de cuisson, de même, sans la science (djñâna), 
on ne parvient pas à la libération finale. 


Des moyens tels que la pénitence, la prière, les œuvres, 


1 Stance 1, b... apékshyo'yam &tmabodho vidhéyaté. — La forme 
du participe futur passif, apékshya, R. îxsx, est la leçon de la plu- 
part des manuscrits, d’un sens plus net que la leçon apéksho, apéksha 
(mss. O: C. Anth. ): «A prendre en considération,» — zu beachten 
(Sanskrit Wærterbuch herausg. von O. Boehttingek und R. Roth. 
Saint-Pétersbourg, t. I, col. 311-31 2}: 


no 


l'union (yoga) `, effectuent respectivement par autant de 
degrés la libération conduisant à la voie de la science. Mais 
la science, de sa nature, seule capable d'anéantir les vaines 
distinctions naissant de l'ignorance, consacre en pleine pos- 
session de sa souveraineté quiconque aspire à la libération. 
Ainsi est affirmée l'excellence de la science par rapport aux 
autres moyens de salut. On dirait de même qu'il n'y a pas 
de cuisson sans feu, quand on aurait à sa disposition tous 
les autres moyens, le bois, l'eau, les ustensiles. 


3. 


Faute d’être en opposition avec elle, l'action ne 
saurait repousser l'ignorance; mais la science dissipe 
l'ignorance, comme la lumière dissipe vopaispug 
des ténèbres. 


En l'absence d'opposition entre l'action et l'ignorance , — 
karmanņo’ vidydvirodhäbhävât ,— l'une ne peut détruire l’autre ; 
mais la science, par sa propriété de clarté, est capable de 
dissiper l'ignorante , de même qu'un amas de lumière dis- 
sipe l'obscurité. 

Le terme queles Védantins emploient de préférence pour 
exprimer l'ignorance est celui d'adjñdna ou « non-science, » 
terme qui serait applicable uniquement à l’homme. Plus 
loin, stance 13, lè poëte a employé aussi celui d'avidyé, qui 
va plus loin, comme expression négative. Les Bouddhistes 
se sont servis du mot avidyå comme nom de la douzième 
cause du mal; c'est pour eux l'illusion sans aucun fond, le 
reflet du néant. (Voir la note de M. Th. Goldstücker sur avi- 
dyd, dans l'introduction d'Eugène Burnouf à l'Histoire du 
Buddhisme indien. Paris, 1844, p. 507.).. | 


| Variante : yága ale sacrifice. » 


— 59 — 
ú. 


Entravé en quelque sorte par l'ignorance!, mais 
redevenant indépendant quand celle-ci est détruite, 
l'Esprit resplendit lui-même d'un grand éclat, 
comme le soleil au moment de la disparition des 
nuages. 


Par rapport au corps, l'Esprit est conçu comme entravé ou 
enveloppé. Comment son indépendance peut-elle lui revenir ? 
C'est par absence de discernement que se produit l'envelop- 
pement de l'Esprit, qui est simple en lui-même, indivisible ; 
cet enveloppement n'a pas d'autre raison que l'attache au 
multiple, suite de l'ignorance. Une fois que le non-discerne- 
ment est éloigné, l'Esprit brille de nouveau dans son indé- 
pendance, de même que le soleil à la disparition des nuages 
qui lui font obstacle. 

D'après le commentaire tamoul, M. Graul ajoute les ré- 
flexions suivantes : « Le soleil est séparé du nuage par d'é- 
normes distances, et avec cela il est infiniment plus grand : 
cependant le nuage paraît l'envelopper; mais ce n'est là 
qu'une apparence. Le Vritti-djñäna (littér. «la science d'ac- 
tivité, » c'est-à-dire la connaissance incomplète réalisée par 
l'exercice des facultés intellectuelles), c'est la cause pour la- 
quelle l'Esprit, partagé entre des corps nombreux, paraît 
comme multiple , et non pas comme simple (advaita). » 


5. 
Après que l'âme, troublée par l'ignorance, a été 


~ l Nous avons préféré la leçon parichhinna «limité , restreint, en- 
veloppé» (voir R. Cuain, Sanskrit Waærterbuch, B. Il, col. 1093), 
dans une acception philosophique, à la leçon avachhinna ( W. C. Gr.) 
«séparé , détaché,» et à la leçon avichhinna (B.) «non séparé, non 
interrompu. » 
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purifiée par l'exercice de la science, la science elle- 
même disparaît, de même que la graine du kataka’ 
[qui a purifié] l’eau [à laquelle on l'a mêlée]. 


Cañkara, qui a jusqu'ici parlé de l'Esprit, de l'Atman, 
l'être par excellence , l'âme universelle, identique à Brahma, 
touche à une autre notion, celle de l'âme individuelle, du 
principe vital tel qu'il se manifeste dans la série immuable 
des êtres; ce principe, il l'appelle djtva « vie. » Nous nous ser- 
virons, dans la version, du terme d'âme, qui le distinguera 
suffisamment de l'Atman ou de l'Esprit. 

L'âme est troublée par le moi et par les autres sentiments 
pouvant naître de l'ignorance; elle s'en enorgueillit par suite . 
de l'action, de la jouissance et d'autres élats senblablos. 
Une fois qu'elle a détruit dans l'âme l'activité interne * que 
l'ignorance avait produite, la science se détruit, s anéanlit 
elle-même. S'étant réfléchie dans l'Esprit, la science devient 
un avec lui; alors l'Esprit se manifeste comme un, simple, 
sans dualité ; de la même manière, la poussière du kataka’, 
ayant clarilié une eau trouble, disparait elle-même sans lais- 
ser de traces, | 

1 Kataka est le nom d’un arbuste, le Strychnos potatorum de 
Linné, dont les fruits sont employés en médecine, et servent, 
d'autre part, à purifier une eau trouble ; on frotte l'intérieur du vase 
avec la poussière de ces fruits, et l’eau que l'on y verse ensuite est 
dégagée de toute saleté. ( Sanskrit Waærterb. B. II, col. 38, où sont 
cités les traités indiens de médecine.) En tamoul, la plante est ap- 
pelée T'erraméram, et sa semence Terränkatter. (Graul, note, st. 5.) Le 
Kétaka qui figure dans la version de Pauthier est le Pandanus odora- 
tissimus. (Sanskrit Weært. B. II, col. 423.) 

2 Antahkarana, selon le commentateur tamoul, serait ici simple- 
ment une faculté mentale, comprise dans les cinq facultés de Tor- 
gane interne ainsi nommé (manas , citta, buddhi, ahañkára). Voyez 
Graul , explication des termes, Bibl. tamul. I, p. 197, et II, p. 167- 
168. 

> Les poëtes ont recouru plus d'une fois à la Gipirė du kataká 
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Semblable à l'image d'un rêve, le monde est 
constamment troublé par l'amour, par la haine et 
par d'autres passions; tant que dure (le rêve), il se 
manifeste comme réel; mais au réveil, il passe à la 
non-réalité !. | 


C'est par l'exemple d'un rêve que l'auteur veut démon- 
trer l'inanité (mithydtvam) du monde, à la réalité duquel le 
vulgaire s’obstine à ajouter foi; la question est de savoir si 
les choses qui tombent sous nos sens sont réelles ou non. 
(Nanv-aparokshatayänubhäyamänasya sañsdrasya kathamatyan- 
tam-asatyam pratyaksha-viruddham ity âçañkya. — Comm.) 

Le monde est bouleversé par des passions opposées, 
l'amour et la haine, par exemple *; quoique sans réalité, à 
cause de l'ignorance de ce qui produit le rêve, il est cepen- 
dant regardé comme existant. Au réveil seulement, la science 


purifiant l'eau: par exemple, Kälidâsa dans le Malavikégnumitra, 
st. 26. (Voir la trad. allemande de ce drame par M. Alb. Weber, 
p. 27, et sa note, n° 26. Berlin, 1856.) 

1 Au lieu de asatyavat «tel que nòn réel,» leçon des éditions et 
des manuscrits, Graul a admis dans le texte un composé qui fournit 
le même sens : salyasat « destructif de la réalité, privé de réalité. » 

? Le commentateur tamoul d’un traité sanscrit, Saptaprakarana 
(en tamoul Satlaptracharanam) «les sept chapitres,» porte à treize 
‘le nombre des passions: contraires : 1° Rága «l'amour passionné, la 
passion charnelle; » 2° Dvésha «la haine;» 3° Kama «l'amour, le dé- 
sir,» 4° Krodha «la colère;» 5° Lobha «la cupidité;» 6° Moka «le 
délire de la passion ; » 7° Matha « l’arrogance ; » 8° Matsara «l'envie; » 
9° Irshå «la malignité;» 10° Asúyá «le mépris ou dénigrement; » 
11° Dambha dla vanité et l'ambition;» 12° Darpa «l'orgueil et la 
fierté; » 13° Ahañkdra el'égoïsme.» (Voir Graul, note sur la st. 6, 
p.178, et le Catalogue des manuscrits tamouls, Zeits. der morgenl. 
Gesells. B. VII, p. 665.) 


PU, de 
s'étant produite par l'audition des paroles des Écritures sa- 
crées, le monde paraît comme n'existant pas. Le sommeil et 
la veille figurent les deux états de l'être intelligent qui a cru 
le monde réel, mais qui en découvre ensuite la non-réalité. 


7. 


Le monde apparaît comme réel, de même que 
l'écaille de l'huître [semble être] de l'argent, aussi 
longtemps que Brahma n'est pas connu, lui qui est 
au-dessus de toute chose, indivisible. 


La comparaison porte sur l'illusion que produit la perle 
d'huître; aussi longtemps qu'on n’a pas distingué le dessus 
noirâtre de l'écaille et la figure triangulaire de l'huiître, on a 
la perception de l'argent comme d’une chose réelle. Or, tant 
qu'on ne perçoit pas directement Brahma, dominateur de 
tout, l’Étre, l'Intelligent, le Bienheureux, l'Un ', aussi long- 
temps le monde, soumis à un continuel changement de 
formes, est perçu par erreur comme réel. 


8. 


Toutes les variétés des êtres sont comprises dans 
l'Être véritable et intelligent, se reliant à tout”, éter- 


1 Sac-cid-dnandädvayam : littér. « existant, pensant, bienheureux, 
sans dualité; » cé sont les premiers mots du Védénta-Sdra. 

3 Nous tradüisons comme locatif singulier anusyüté, sur l'autorité 
de la plupart des manuscrits et du bhdshya anonyme : c’est le par- 
ticipe de la R, sıv, suere «coudre, » dans l'acception de «relié ou 
cousu de proche en proche à tout» (sarvénusyüté). Si l'on substitue 
à ce locatif, avec Graul , la forme du féminin pluriel anusyät4 (anu- 
syûtáh — vyaktayah), on traduira : « Les variétés dépendant de l’ Être 
véritable et intelligent,» attachées à lui comme des grains à un fit, 
ainsi que l’a entendu M. Pauthier après Taylor. 
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nel, pénétrant tout!, comme les différents objets de 
parure le sont dans l'or. 


L'auteur veut parler de l'ensemble des choses visibles, 
tel que l'on se le figure par illusion parmi les hommes, et 
comme il est formé par la Mâyâ en Brahma (Sarvam driçyam 
prapañcha-djétam brahmany-éva mâyayä kalpitam-iti pratipé- 
dayati.) — Comm. 


Les diverses catégories d'êtres, parmi lesquelles les dieux, 
les reptiles, les hommes, les choses immobiles et mobiles, 
sont comprises dans T'Étre réel, intelligent, éternel, lié 
(cousu) à tout, éternel, pénétrant tout, de même que les 
bracelets, les diadèmes et d’autres ornements sont renfermés 
dans la matière d'or. 

Avant la stance 8, le manuscrit de Berlin 618 (A.) et le 
texte de Graul insèrent, sous ce n° 8, un distique que nous 
n'avons pas retrouvé ailleurs : 


Upédäné khilädhäré djaganti paramegvaré | 
Sargasthitilayän yánti badbudé iva vérin || 


. C'est dans le Maître suprême, fondement, soutien de tout, que | 
les mondes arrivent à la naissance , à la durée, à la dissolution, de 
_ la même manière que les bulles se forment dans l'eau. 


9. 


Comme l'air, le directeur des organes des sens, 
de Maître, susceptible de divers attributs*, apparait 


1 Vishnäu (locat.) — Vishnu, dans le sens philosophique, c'est 
Brahma se répandant au loin, pénétrant tous les êtres (vyépuka). 

3 Nanopédhi-gato vibhuh. — Par le terme d’Upédhi, l'école vé- 
dânta entend certains attributs naturels qui servent d'enveloppe à 
l'Esprit et lui prêtent une sorte de déguisement. (Wilson, À Sanscrit 
Dictionary, 2° edit. s. v.p.160; Sanskrit Waærterbuch, B. I, col.987, 
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[comme] distinct en raison de leurs distinctions; 
mais quand ces attributs sont détruits, il redevient 
véritablement un. 


Le Maître suprême, répandu partout, qui met en action 
ou qui retient le Manas et les organes des sens, quand il se 
réfléchit dans les différents attributs produits par sa Mâyà, 
apparaît comme distinct; mais lorsque ces attributs, le corps 
` et les autres qu'a produits la Måyå °, viennent à être détruits 
par la connaissance de Tunité de l'Esprit ou de Brahma, 
il se manifeste comme un, comme indépendant et indivi- 
sible, 

Ainsi en est-il de l'air (ákáça) : il paraît multiple par les 
modifications qu'il subit, par exemple par les vases et les 
maisons qu'il renferme; mais il redevient un du moment où 
ces modifications disparaissent. 

Graul a rendu le mot upédhi au singulier et au pluriel 
par l'allemand Modalitäten, et il a conservé le même terme 
dans les distiques suivants, 11-13, où il s’agit de l'attribut 
grossier, de l'attribut subtil, de l'attribut causal. | 


~ 


10. 


En vertu de ces divers attributs, des espèces, des 
noms et des états différents sont rapportés à l'Esprit, 


Bestimmung, Bedingung.) Upédhi signifie donc «attribut propre, 
propriété déterminante. » 

1 Nous avons traduit ainsi la leçon : tan-ndçäd-ékavad-bhavét (mss. 
W. A. O. Anth. et H.). D'après une autre leçon (mss.T.€E. edd. B 
et Gr.) : tan-nâçé kévalo bhavét, on dirait de l'Esprit qu'il redevient 
«indépendant, indivisible. » 

? Cette notion de l'illusion , sous le nom de Måyå, s 'étant intro- 
duite assez tard, présume-t-on , dans le langage de l’école, on pla- 
çait assez longtemps après Çañkara le commentateur qui s’en est 
servi pour interpréter plusieurs passages du poëme. 
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de même que des goûts différents et des couleurs 
différentes sont attribués à l'eau. 


L'auteur veut expliquer comment on se méprend sur la 
nature de l'Esprit qui est enveloppé de diverses manières 
dans son union avec des corps. Par la puissance des Upédhis 
ou attributs susnommés, des conditions différentes d'exis- 
tence, sous le rapport de l'espèce ou de la race (djéti), du 
nom, du rang (dçrama), sont placées en Brahma comme si 
elles lui étaient propres, et cela en vertu de l'illusion ou de 
la Mâyä. Ainsi juge-t-on de l’eau : quoique étant sans saveur, 
ni couleur distincte par sa nature, elle se trouve douée de : 
qualités diverses, piquante, amère, douce, acide sous le 
rapport du goùt; rouge ou jaune, sous celui de la couleur. 
C'est ainsi que l'eau devient multiforme, tandis qu'en -elle- 
même elle est une. 


, 11. 


Le corps formé de la réunion des éléments, au 
nombre de cinq, produit par l'effet de l'action !, est 
dit le siége de la perception des plaisirs et des peines. 


Dans cette stance, l'auteur a voulu définir l'attribut gros- 
sier, sthäla, qui est au nombre des trois upddhis ou attributs 
engendrés par l'ignorance de la nature propre de l'Esprit. 

Chacun des cinq éléments, air, vent, feu, eau, terre, 
étant partagé en deux, chaque moitié étant de nouveau di- 
visée en quatre, il se fait entre ces subdivisions des unions 
particulières qui expliquent les phénomènes de la vie orga- 
nique et leur rapport avec le développement des facultés 


a Karma-sañchitam. — La leçon sañchatim, dans l’Anthologie de 
Hæberlin, est tout à fait défectueuse. — Il est ici question impli- 
citement de la conséquence des œuvres aise si dans une vie 
antérieure. 
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mentales. La combinaison qui provient de ce partage par 
cing (pañcfkarara) est d’une subtilité remarquable, comme 
on peut le veir dans le tableau. qu'a dressé le D’ Graul pour 
représenter l'action réciproque des produits de chaque élé- 
ment *. 

Le Bhâshya finit dans les termes suivants : « Assemblage 
des grands éléments, la terre et les autres, partagés chacun 
en cinq, résultant d'actions antérieures; le corps grossier 
(sthéla-çartra) est la demeure des sensations de plaisir et de 
peine, le siége des jouissances pour l'Esprit universel, pra- 
tyag-âtmanakh *. » 

Ce dernier génitif a-t-il rapport à la part que les êtres in- 
telligents attribuent à l'Esprit dans les sensations et les im- 
pressions dont ils ont conscience? 


12. 


Le corps subtil, qui nest pas issu des cinq élé- 
ments (grossiers), mais qui est uni avec les cinq 
souffles (de vie), avec le manas, avec l'intelligence 
et les dix organes, est l'instrument de la perception 
sensible. 


À la notion d'un second attribut, upddhr, dit subtil, cor- 
respond celle du corps subtil, que le texte appelle séksh- 
mâñgam. Voici de quels éléments il est composé : les cinq 
souflles (prénds), qui sont les cinq manifestations ou opéra- 
tions du grand souffle (mahdpräna) ; le manas, qui est la fa- 
culté intérieure de compréhension; la buddhi, qui est l'in- 
tellect, avec la faculté essentielle de discernement; enfin les 
1 Biblioth. tamul. I, notes sur l’Atmabodha, p. 179-182. 

? Cette qualification de l'Esprit suprême signifie littéralement : 
«en arrière, venant après tout.» (Voir Benfey, Glossar. p. 203; 
Windischmann , Sancara, p. 100.) 
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sance (djñdnéndriya) et les sens d'action (karméadriye ):. 

Composé des éléments susdits, le corps subtil, sékshme- 
çaríra , dit aussi liñga çarire, est l'instrument de la percep- 
tion des sensations opposées de plaisir et de peine, dont le 
siége seulement est dans le corps grossier. Le corps subul 
serait appelé aussi le principe sensitif , le principe et le signe 
de la vie dans les êtres animés. Le D’ Graul a fait la para- 
phrase de l'expression sanscrite dans les lermes suivants : 
Die fein materielle Kôrperform, «la forme de corps d'une ma- 
tière plutôt déliée et subtile. » 


13. 


L'ignorance, sans commencement ( anádyavidyá), 
indéfinissable, est appelée attribut causal : mais ce 
qui diffère essentiellement de cette triplicité d'attri- 
buts, qu'on le reconnaisse pour l'Esprit (étménam- 
avadhärayét) ! 


Le troisième attribut, c'est l'attribut de cause (kdranopa- 
dhi), qui n'est autre que l'ignorance à laquelle on ne peut 
appliquer les notions d'être ou de non-être; il est ainsi 
nommé, parce qu'il est la raison des oppositions entre les 
deux attributs grossier et subtil, et la cause de l’un et de 
l'autre; au delà de ces trois upédhis, que l'on cherche ce 
qui leur est étranger (upddhi-tritayäd anyam), et on RACE 
l'Étre ou Brahma. 

Graul (p. 181) a cru devoir traduire le mot sanscrit ape 
“ignorance, non-science, » par le mot allemand Unbewusst- 
heit « état de non-conscience : » c’est une interprétation qui 


! Les organes de la connaissance sont : le tact, louie, la vue, le 
goût et l'odorat; les organes de l’action sont: l'appareil de la voix, 
les instruments du toucher et de la marche {mains et pieds), les 
organes excrétoires et les organes de la génération, 
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dépasse le-sens propre du mot indien, mais qu'il-serait aisé 
dé justifier. Le commentaire tamoul a substitué Mdy4 au mot 
avidy4, et a déclaré indéfinissable le premier nom, parce 
qu'il n'exprime ni l'être, ni le non-être (sat — asat.) (Voir 
sur ces mots la note de M. Goldstücker, citée plus haut dans 
le commentaire sur la stance 3.) 


14. 


En union avec les cinq koças ou «enveloppes, » 
le pur Esprit (çuddhâtmä) subsiste comme [s'il avait 
assumé] la nature de l'une ou de l’autre, absolu- 
ment de même que le cristal reflète la couleur bleue 
ou autre des diverses étoffes [ que l’on en approche]. 


L'Esprit, qui reste toujours le même, semble revêtir la 
nature de tel au tel objet, suivant l'enveloppe sous laquelle 
il apparaît. Il y a cinq places ou régions qui sont dites à cet 


égard les hoças, enveloppes ou fourreaux de l'Atman. En suite . 


de son union avec ces koças, par une vaine identification 
avec eux, l'Esprit, toujours pur, apparaît comme s'il parti- 
cipait a leur nature; mais au fond il ne leur est pas subor- 
donné. 

Or l'école védänta a distingué cinq koças ou régions où 
s’accomplissent les opérations de la vie organique et de la 


vie intellectuelle . Elle en a donné.dans plus d’un traité des 


définitions qui servent à éclaircir la courte glose de cette 
stance*. Le premier des koças est appelé annamayÿa, comme 
région de la nutrition; le second, prénamaya, comme région 


! Mémoire de Colebrooke sur le Védânta, Misc. Essays, vol. 1, 
p- 372-373; trad. de Pauthier, p. 200-201 ; Sanskrit Waærterbuch, 
B. II, col. 452, 8. v. où sont cités les passages des livres de l’école. 

3 Voir le Védénta-Sära, traduit par Windischmann, 1. c. p. 1780 
seq. et le Pañchadaçaprakarana, traduit du tamoul par Graul ( VI, 

chap. 111; Bibhoth. tamul. I, p. 159 et suiv.). 
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de la vie ou du souffle vital; le troisième, manomaya, comme 
région de la conception mentale ; le quatrième , vid/ñdnamaya, 
comme région de la connaissance supérieure; le cinquième, 
énandamaya , comme région de la joie ou de l’extase. Le pre- 
mier koçu tient du prémier attribut, le corps grossier; les 
trois suivants, du second attribut, le corps subti; le cin- 
quième, de l'attribut causal, kéranopédhi. Ainsi place-t-on 
entre les fonctions inférieures de la nutrition: et l'exercice des 
facultés intuitives la hiérarchie des phénomènes psycho- 
logiques que les Védantins ont expliqués par l'union de deux 
éléments distincts: le souffle vital ou la respiration nécessaire 
à tont être animé, la perception à laquelle concourt la manas 
ou sens intérieur, la conception scientifique qui est opérée 
par la Buddhi ou l'Intellect; les sens d'action participent au 
premier de ces phénomènes, les sens de connaissance aux 
deux autres. 

L'Esprit n'adhère qu'en apparence, mais non en réalité, 
aux enveloppes sous lesquelles on croit le découvrir. Ainsi le 
cristal transparent montre-t-il toute espèce de reflets par son 
contact avec des objets d'une couleur bleue ou jaune; mais, 
en réalité, il n'en prend aucun; le morcéau de cristal, à tra- 
vers lequel les couleurs se reflètent, n'est ni imprégné, ni 
souillé par elles. 


15. 


= Que l'on parvienne, par le battage de la spécu- 
lation, à dégager l'Esprit suprème!, pur, des enve- 
loppes auxquelles il est uni, celle du corps ét les 
autres, de même que l'on sépare le grain de riz de 
sa cosse. | 

1 Atmdnam:antaram. — Var. dntaram (C. Anth. B. H.). Au lieu de 
traduire interne, on prendrait le mot dans l'acception d'universel, 


répandu en tout; « The supreme soul, » en te le Dic- 
tionnaire de Saint-Pétersbourg, s. v. t. I, p. 941.) 
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L'auteur recommande les efforts nécessaires à l'intelli- 
gence humaine pour discerner, suivant la philosophie, la 
vraie nature de l'Esprit, dégagé de tout lien externe. Quelle 
que soit l'explication de deux mots de cette stance *, il n'y a 
pas de doute sur la figure qu'elle emploie pour représenter 
l'activité de la pensée qui dégage l'Esprit suprême de tout 
ce qui lui est étranger, afin d'en reconnaitre l'omnipré- 
sence et aussi l'absolue indépendance; l'induction, anuméne, 
est'un des procédés qu'elle applique pour parvenir à cette 
fin, pour discerner parfaitement ce qu'est l'Esprit séparé de 
toute enveloppe et considéré en dehors de tout attribut. 

La comparaison tirée de la cosse du riz ou de celle de 
l'orge a été d’un emploi très-fréquent dans l'Inde , où la cul- 
ture de ces plantes répond aux nécessités de la vie sous toutes 
les zones; l'auteur d'un drame philosophique termine ainsi 
la sentence qu'il avait mise dans la bouche d'un de ses per- 
sonnages * : « Quel être raisonnable rejettera le riz aux grains 
blancs et beaux, parce qu'ils sont enveloppés dans de petites 
cosses ? » 


16. 


L'Esprit (dtman), quoiqu 'il pénètre continuelle- 
ment en toutes choses, ne se manifeste pas en tous 
. lieux; il se manifeste dans l'intelligence (buddhi), 


! Qu'on lise yuktyévaghätatah (yuktyä instrum.), ou avec Graul 
(p. 182) yuktyavaghätatak, on obtient le même sens que ce savant a 
rendu dans sa version par les mots : « Durch das Dreschen des phi- 
losophischen Studiums.» Yukti, «étude, application,» comporte 
trois choses : l'audition , la méditation et la contemplation. ( Voir ci- 
dessus, $ V, la préface du commentateur tamoul.) C’est précisément 
au distique 15 que commence la partie du poëme relative au çravana , 
ou à l'audition des Écritures. 

* Prabodhackandrodeya, st. 23, P. 29, ed. Hermaon Brockhaus 
(Bonnæ, 1835). 
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cómme il y a réflexion de l'image sur une surface 
unie. 


La question est de savoir si l'Esprit, pénétrant tout, n'est 
pas aperçu en tous lieux par tous. Or l'Esprit, bien que pé- 
nétrant en tout, n'est pas aperçu au moyen des choses insen- 
sibles, objet de la perception externe; il se manifeste non 
pas en tous lieux, mais dans l'intelligence non troublée par 
des passions, — régédibhir-aviddhäyâm buddhäu , — de même 
que le reflet d'un corps est aperçu dans des objets polis, trans- 
parents, tels que des miroirs, et non ailleurs. | 


17.. 


L'Esprit doit être distingué du corps , des organes 
des sens, du sens intime ( manas) et de l'intelligence 
(buddhi), qui sont d'une nature propre; qu’on le 
sache ! contemplant sans cessé leurs opérations, de 
même qu'un roi [veille sur ses ministres |. 


L'Esprit est distinct des diverses natures appartenant en 
propre au corps, aux sens, au manas, à la buddhi, lesquelles 
sont perceptibles comme insensibles et comme sujettes à des 
transformations (prakritibhyas djataparinäma- driçébhyas ), 
tandis qu'il existe pour la contemplation de leurs opérations, 
de même qu'un roi, dans sa capitale, ses ministres étant 
d'ailleurs en fonction, les regarde sans cesse lui-même pour 
être témoin de leurs actes. Ainsi doit-on considérer l’ Esprit 
par rapport aux êtres corporels; il en est indépendant, mais 
il les surveille. | 


18. 


Tandis que les organes des sens sont en action, 


! On lit vindyát pour vidydt dans le ms. W. et dans l'édit. lithog. 
de Bombay. 
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l'Esprit paraît agissant aux seuls ignorants, comme 
Ja lune semble être en mouvement, tandis que les 
nuages courent | devant elle]. 


Que faut-il penser de l’action apparente de l'Esprit ? Les 
organes des sens étant appliqués à leurs objets et entrés ainsi 
en action, l'Esprit est considéré comme agissant, par les 
êtres non raisonnables, ceux qui sont privés de l'enseigne- 
ment des maîtres et des livres (avivékindm guru-çéstrédy-upa- 
déçaruhitänâm), mais non par ceux qui perçoivent la vérité 
(na tu tattva-driçám). De même que des masses de nuages 
courent par la force du vent, la lune elle-même semble cou- 
rir pour ceux qui la regardent, et- ceponoani elle ne court 
pas. 


19. 
Ayant leur recours à la force vivante de l'Esprit 
(dima-chaitanyam), le corps, les organes des sens, le 
manas et la buddhi accomplissent leurs fonctions res- 


pectives, comme les hommes poursuivent leurs af- 
faires [à la lumière du soleil!]. 


S'étant réfugiés dans l'intelligence de l'Esprit dont la 
nature propre est la perpétuelle science, le corps, les sens, 
le sens intime et l'intelligence, se mouvant dans leurs fonc- 
tions, s'appliquent à leurs objets (svavishayéshu svavyäpdréshu 
vyavaharanti, T. C. W. H. ), de même que les hommes doués 
de vie, se fiant à la lumière du soleil, se livrent à leurs tra- 
vaux. l 

Chditunya, c'est la haute science de l'Esprit qui est sa vie 
propre; le mot, dérivé de chétana, chdtaná, a les acceplions 


! Särydlokam. ( Var. O. et W. sûryéloké.) Ce “te 19 manque 
dans le texte transcrit par Graul. | 


J. As. Extrait n° 1 (1866.) | 5 
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d'« intelligence, conscience , âme ' ; » mais il indique ici la vie 
suprême de l'Esprit. 


20. 


‘C'est par absence de discernement que l’on rap- 
porte à l'Esprit pur, vivant et intelligent, les qualités 
ou les actes du corps et des organes des sens, comme 
on attribue la couleur bleue et d’autres. propriétés 
au firmament ?. 


L'auteur. défend l'immuabilité de l'Esprit, malgré la di- 
versité des états qu'il semble subir, en rapport avec la nais- 
sance, l'enfance, l'adolescence et tous les âges des êtres ani- 
més. Le souverain Esprit, existant, intelligent, sans souillure, 


subsiste dans son indépendance, dans soñ essence propre ` 


(tédâtmyéna*); c'est vainement que l'on transporte, que l'on 
fait passer en lui les lois et les qualités, la bonté et les autres, 
qui appartiennent en propre au corps, aux sens, au manas , 
à la buddhi, ainsi que les aetes, les opérations qui appartien- 
nent ayx sens d'action. Ges lois, ces qualités, ces opérations, 
ne sont pas plus inhérentes à l'Esprit que les couleurs à la 
voûte céleste. 


2i 
L'action et les autres facultés qui appartiennent 


à l'attribut du manas sont placées dans l'Esprit 
[uniquement] par ignorance, de même que l'on rap- 


1 Voir les passages des Traités védantiques, s. v. Sanskrit War- 
terbuch, B. II, col. 1057. 

3 Deuxième hémistiche, adhyasyanty-avivékéna — Ms. O. adkya- 
` syati, ed. B. ‘adhyasyanté, Anth. adhyasyaté (E. As, e cl. RIRES 
adhi ). 

3 Voir le Bélabodhant, st. 7. 
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porte l'agitation des flots à la lune se réfléchissant 
danis l'eau. 


I s’agit dé savoir si les facultés d'action , de jouissance, et 
d'autres encore, seraient déniées à l'Esprit. L'activité, la 
jouissance, etc. lois inhérentes à l'attribut du manas (md- 
naso ya apédhis-tasyaiva kartritvddayo dharmás) ne sont pla- 
cées dans l'Atman que par l'empire de l'ignorance. Ainsi tous 
les mouvements des ondes sont-ils erronément rapportés au 
disque de la lune se répercutant dans l'eau. 


22. 


La passion, le désir, le plaisir et la douleur, ré- 
sident dans l'Intelligence, la buddhi, en tant que 
célle-ci existe réellement ; dans l’état de profond 
sommeil, alors qu'elle cesse d'être, ceux-là ne sont 
plus; ils appartiennent donc à l'Intelligence, non à 
l'Esprit. 


L'auteur, comme Jë Bhdshÿa l'a eut consiaté, 
a eu en vue la réfutätion de l'école atomistique, qui regar- 
dait comme des lois, des qualités constitutives de l'Esprit 
(dtma-dharmäh maünyanté) les affections contraires : amour, 
désir, plaisir et peine : te sont les Vaiçéshikas qu'il réfute 
(tdn-nirdkaroti). Les afféctions susdites résident dans la bud- 
dhi, existant réellement (buddhäu satyâm) à l'état, soit de 
veille, soit de rêve; mais en cas de profond sommeil (sushup- 
täu), la buddhi cessant d'exister, la cause n'étant plus, ces 
_ affections cessent aussi. C’est donc une loi constitutive de 

l'Intelligence, non de l'Esprit. 


23... 


Comme la clarté est éminemment propre au so- 
: 5. 


En | 
leil, la fraicheur à l'eau, la chaleur au feu; de 
même, en suite de sa nature, l'Esprit est essentiel- 
"lement vie , intelligence, béatitude , éternité, pureté. 


La nature propre de l'Esprit, svabhdvah, son mode d'exis- 
tence, sa forme, svarépam, ou plutôt sa nature, est expri- 
mée ici dans un composé finissant par le nom abstrait nir- 
malaté, inais réunissant les noms philosophiques de l'Ètre 
suprême du Védänta : « Vivant par essence, intelligent, heu- 
reux, élernel et pur,» que la glose désigne par le terme de 
pratyay-diman « Esprit universel, » que nous avons eu l'occa- 
sion d expliquer plus haut. 


2hr. 


Lapartie vivante et intelligente de l'Esprit (átman), 
et l'activité de l'Intelligence (buddhi) , sont choses dis- 
tinctes; quand on les identifie par ignorance, on 
arrive à dire : «Je connais!» 


Il n'est pas possible de prendre à la lettre l'expression 
partie ou particule, añçak, quand il s'agit de l’ Esprit; mais 
on veut donner une idée de ce qui le représente à l'homme : 
dtmâbhäsa «l'éclat, le rayonnement, l'apparition ou plutôt 
l'apparence". » L'Esprit universel n'a d'union avec quoi que ce 
soit; par ignorance , uniquement, on le confondrait avec l'In- 
ielligence, qui a son activilé propre, mais inférieure , et alors 
on céderait à la personnalité jusqu'à dire : « Je connais ! » — 
« Dans l'Esprit indépendant, universel, il n’y a aucun chan- 
. gement: telle est la pensée. » | 

Le commentaire tamoul a donné à cet endroit une expli- 
cation qui n'est pas indigne d'attention après celle du Bhd- 


1 Fr. Windischmann, Sancara, 94; Védänta-Séra, Chrestom. de 
Benfey, p. 211, 215, 219; Sanskrit Wærterbuch, s. v. dbhâsa, B. I, 
. col. 665. 


— 09 — 


skya- sanscrit’. « On objectera peut-être : si l'Esprit est com- 
plétement inactif, d'où vient que T'on ait coutume de dire : 
« Je connais?» Un rayon de soleil se rencontre-t-il avec un 
miroir, il se produit du feu. De même l'ignorance se produit- 
elle. quand on confond l'Esprit avec l'intelligence, et c'est 
par suite de cette ignorance que l'on se sert de telles expres- 
sions : « Je sais!» Si l'Esprit est au contraire vraiment dis- 
tingué de l’activité de T'Intelligence, il n'y a plus d'objets 
existant hors de lui, et l'Esprit lui-même, se connaissant lui- 
même, demeure ainsi sans activité. » 


25. 


< H n'ya point de changement pour l'Esprit; il n'y 
a pas non plus de connaissance (bodha) pour l'Intel- 
ligence (la buddhi)? : l'âme (le diva), connaissant 
toutes choses à l'excès, est sujette à l'illusion jusqu'à 
dire : «d’agis , je vois!’ » 


Par sa nature, l'dtman est exempt de tout changement; la 
buddhi n'a jamais d'appréhension de la connaissance, en 
raison de son état d'inertie ou de stupidité ( buddhéh kadäcid- 
api bodha-çañkhaiva nâsti djadatvdt); c'est donc à l'âme in- 
_ dividuelle, en qui se réfléchit la personnalité, et qui croit 
connaître toutes choses au plus haut degré (atyartham), qu'in- 
combe l'égarement qui consiste à dire : « J'agis, je vois!» 

Cette stance, que M. Pauthier (p. 270, nnte 3) avait ré- 
putée très-obscure, a été l'objet d'une paraphrase insérée 
par M. Graul dans la version allemande du texte. En lisant 
dans le second hémistiche sarva-malam , il a traduit à la lettre : 


1 Graul, loc. cit. p. 184. 

2? Na djâto-iti. Var. Graul, na djátv-api. 

-3 Nous lisons, avec la plupart des manuscrits, kart drashtéti, 
littér. «je suis acteur, je suis spectateur!» Var: W, À. et éd. B. 
djñdté « connaisseur. » 
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« Le djtva, connaissant tout [comme étant} souillure , » ete. 
c'est-à-dire ne connaissant rien que d’impur en ce qui lui 
appartient, soit facultés intellectuelles, soit organes des sens; 
mais il a élucidé dans use note (p. 184,185) le sens qui 
ressort d'une autre leçon du passage: sarvam-alam (adv.) 
s beaucoup, outre mesure, » adopté par le cammentateur ta- 
moul. Voici la paraphrase qu'il en a tirée : e Suivant cette 
pensée qu'il est l'agent, qu'il est le voyant, le djfva (l'es: 
prit de vie individuelle) est aveuglé au plus haut degré, 
prenant pour lui-même l'ensemble des facultés mentales et 
des’sens".» 


26. 


Sil prend pour lui-même l'âme individuelle 
(djiva)?, comme on prend [par erreur] une corde 
pour un serpent, [l'Esprit] contracte une grande 
frayeur; mais dès qu'il vient à reconnaître : «Je ne 
suis pas l'âme (djiva), mais le souverain Esprit (pa- 
råtmå!), » il est délivré de toute crainte. 


D'après le Bhéshya*, l'auteur parle ici des craintes que 


! Afin de justifier cette paraphrase, M. Graul, sur l'autorité, ił 
est vrai, du glossateur tamoul, a rapporté l'adverbe alam au verbe . 
mahyati; mais c'est en forçant notablement le rapport des mots dans 
la syntaxe sanscrite, comme on en jugerait par la lecture du seçond 
hémistiche de la stance : 

Djivas-sarvam-alam djñátvá kartá drashtéti muhyati. 


? Suivant la leçon : étménam djivam djňátvá (edd. Gr. et Hall.). 
L'autre leçon, que donnent les manuscrits cités, ainsi que l’Anthol. 
et l'édit. de Bombay, dtménam djívo djñétvé, modiferait la traduc- 
tion dans un sens moins satisfaisant : «L'âme se connaissant elle- 
même (comme l'Esprit), ainsi qu'on prend une corde pour un | 
serpent, etc.» Taylor n'a pas non plus donné un seas net à oe dis- 
tique et à sa glose. (Trad. de Pauthier, p. 270-271.) 

3 Le commentateur tamoul entend également de l'Esprit le con- 
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l'Esprit lui-même pourrait éprouver, quand , dans an instant 
d'erreur, il lui arriverait de s’attribuer, d’ usurper les lois qui 
ne lui appartiennent pas, des propriétés qui lui sont étran- 
res. 

gè « De même que, dans l'obscurité, celui qui, ayant fait la 
fausse attribution (adhkyäropanam *) d'un serpent à une corde 
immobile, ressentirait la peur avec saisissement, de même 
l'Esprit, transportant en lui-même le principe de vie (djfva- 
tvam éropya), mais venant à reconnaître un second prineipe 
limité, se trouve plongé dans un grand océan de crainte et 
de douleur. » 

L'auteur du Bhéshya poursuit cette étrange interprétation, 
en disant de l'Esprit : « Quand la science des géstras, à la fa- 
veur des leçons d'un maître, vient à se former en lui, alors 
voyant de l'œil de la science qu'il est une seule et même chose 
avec l'Étreindivisible, heureux, il redevient heureux , exempt 
de crainte et de douleur, sachant : «Je ne suis pas l'âme 
(djfva); mais le souverain Esprit ! » 


27. 


L'Esprit, à lui seul, fait apparaître les organes 
des sens, et, à leur tête, l'Intelligence, comme une 
lampe éclaire un vase et d'autrés objets; mais l'Es- 
prit, qui est lui-même {svâtmä), n'est pas éelairé par 
ces (choses) inertes. 


Comment se fait-il que l'Esprit n'est ni aperçu, ni e 
par les facultés intelligentes qui sont éminemment proches 
de lui ? Indépendant qu'il est (kévala éva san) , T Esprit ilu- 


tenu de cette stance, comme si tout à coup il s’appropriait une 
activité inférieure, convenant seulement aux forces intelligentes 
élémentaires, aux sens et à leurs organes. (Graul , ibid. p. 185.) 

! Voir Sanskrit Weært. B. 1, col. 160, avec citation de la même 


comparaison du serpent et de ła corde dans le Védánta-Sára. 
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‘mine la buddhi, le manas, l'ahankara, et les autres facultés : 
mais il n'est pas illuminé par ces { choses) grossières. 
Ainsi en est-il d'une lampe qui éclaire toute espèce d'ob- 
jets, des vases et d'autres, mais qui n'est pas éclairée par ces 
objets qu'elle a rendus visibles. 


28. 


L'Esprit, dont la condition d'être est la connais- 
sance , ne désire pas la connaissance d'un autre, au 
sujet de sa propre connaissance; de même qu'une 
lampe, brillant de son propre éclat, n'a pas besoin 
d'une autre lampe [pour être aperçue]. 


On se demande, puisque l'Esprit n'est pas éclairé par les 
facultés de l’Intelligence, etc. s'il n'a pas besoin d'une autre 
science pour qu'il se connaisse lui-même, Mais, vu que sa na- 
ture est la connaissance même, et que sa propre connais- 
sance est permanente, il ne doit attendre aucune autre 
science pour se connaître lui-même (tasydtmano bodhäya djñà- 
néntarâpéksh4 násti); de même qu'en présence du rayonne- 
ment d'une lampe, on ne fait plus attention à la clarté d'une 
autre lampe. 

Suivant la réflexion de Taylor {Pauthier, p. 271, note 3), 
cette stance glorifie l'Esprit comme ne relevant que de lui- 
même; sa propre connaissance ne dépend pas d'ua autre 

être percevant, comme il en est pour l'existence de la ma- 
tière inanimée; sans aucun secours élranger, l'Esprit dis- 
cerne et compreng sa propre existence. 


29. ; 


Une fois qu'on a mis à part les apédhis ou attri- 
buts, sans exception, en disant : «Cela nest pas! 
cela n'est pas!» que l'on reconnaisse l'unité du sou- 


verain Esprit et de l'âme ({djévétmaparamätmanok) 
en vertu des grandes paroles. > 


Si l'Esprit ne peut être connu par la buddhi et les autres 
facultés , il faut alléguer un autre moyen pour parvenir à sa 
connaissance : ce moyen, quel est-il? Lorsque l'on a rejeté 
tous les attribuls des choses passagères en ces termes! : «Il 
n'est pas! il n'est pas! »que l'on parvienne à discerner l'unité 
(l'identité) de Brahma et de l'Esprit, Brahmétmaikyam , dé- 
signés l’un et l'autre par ces mots célèbres (mahävdkyais) 
de l’Écriture: a Tu es lui! cet Esprit est Brahma, je suis lui! » 
( Tat-tvam-asi | ayam-dtmé Brahma tad-ÿo’ham). 

On découvre ici une des thèses fondamentales de l’école 
védânta, l'affirmation de quelques dogmes philosophiques 
sur l’aulorité de la révélation des Védas. Le commentaire 
sanscrit a interprété dans cette stance une des formules du 
panthéisme, sans rendre compte du terme djfva, « l'âme, le 
principe vital,» compris dans le long composé transcrit ci- 
dessus; cependant djiva, dans ce poëme et dans d'autres 
écrits védantiques, a l'acception d'âme individuelle, ré- 
flexion de l'Esprit universel dans chaque individu (comme 
on l'entendrait ci-dessus, stances 25 et 26). 

Le commentaire tamoul est entré dans beaucoup de dé- 
tails et de comparaisons, dont M. Graul a donné la substance 
dans une longue note de sa version allemande? (stance 29, 


p- 184). 
30. 
Tout ce qui tient au corps [doit être considéré | 


1 Ce qui revient à la négation du monde matériel et des êtres 
individuels. E 

2 On remarquera dans cette version le soin qu'a pris l'auteur de 
conserver au mot djiva son sens conventionnel : «Erkenne man 
wobhl die Einheit des (individuellen) Lebens und des (aligemei- 
nen) höchsten Geistes u. s. w.» 
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comme le produit de l'ignorance; il est visible , il 
est périssable comme des bulles d’air [à la surface 
des eaux]; mais, en ce qui n'a pas de tels signes 
distinctifs, qu'on reconnaisse l’Être pur, disant de 
lui-même : « Je suis Brahma! » . 


Le glossateur, revenant à la comparaison de la stance 26, 
établit ce raisonnement : « De même qu'on ne connaît pas 
bien une corde tant qu'on n'a pas discerné en toute assu- 
rance qu elle n'est pas un serpent, ainsi ne parvient-on à 
connaître l'Esprit qu'à l'absence des qualités distinclives de 
ce qui ne l'est pas. » | 

L’ Esprit sera dépourvu des signes distinctifs convenant ; au 
corps et aux êtres inférieurs; il sera pur de toute souillure 
et exempt d'attributs (nirapädhikam). Ti sera reconnu comme 
identique à Brahma, éternel, unique, vivant, intelligent, 
heureux. 

Çañkara va faire parler l'Esprit lui-même sur les signes 
-de sa supériorité dans les stances qui vont suivre. 


31. 


En suite de ma différence d'avec le corps, je mé- 
prouve ni naissance, ni vieillesse, ni décrépitude, 
ni extinction, et, dénué d'organes des sens, je n'ai 
point d'attache à leurs objets, tels que le san! — 
[Ainsi parle l'esprit |. 

‘ Quand on est parvenu à connaître l'Esprit par l'intelligence 
des textes révélés, on arrive à la science spéculative de l'Es- 
prit, qui va être résumée en cinq clokas. La première étape 
sur la route du salut est le çravana, ou l'audition des Ecri- 
tures; la seconde , c'est la méditation, manana ', dans laquelle 


! On renfermierait le çravana dans les stances 15 à:30, et le ma- 
nana dans les stances 31 à 35. 
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on comprend le langage de l'Esprit, comme le poëte l'a ici 
_ voulu traduire. 

En raison de sa différence d'avec la nalure des corps gros- 
siers, lourds et visibles, les divers accidents qui se produi- 
sent dans l'existence de ceux-ci n'atteignent aucunement 
l'Esprit. Sans aucun lien avec les organes des sens, l'Esprit 
n'a ni part ni attache aux jouissances que procurent les ob- 
jets correspondant à ces organes, par exemple; le son pour 
louie. . 


32. 


Privé que je suis du manas ?, je ne ressens pas la 
douleur, la passion, la haine, la crainte, ou d'autres 
affections : je suis, — ce qui est établi par łe pré- 
cepte de la révélation (la çrati), — sans souffle, 
sans manas, absolument pur. | 


33. 


De (Brahma) sont nés le souffle de vie (préna), 
le manas, tous les organes des sens, l'air, le vent, 
la lumière, l’eau, la terre nourricière de tout ce > qui 
existe. 


Ce çloka, que quelques manuscrils comprennent dos le 
texte de l'Atmabodha (O. W. T. C.), manque dans les édi- 
tions de Graul et de Hæberlin; il est cité dans la glose du 
distique 32 dans l'édition de M. Hall, et il figure sans com- 
mentaire dans l'édition lithographiée de Bombay. On peut 
douter qu'il appartienne au poëme de Çañkara, dans lequel 
il aurait passé comme citation marginale. 


1 Manas a ici un autre sens que le sens philosophique de faculté 
mentale ou de puissance de coaception, c'est le scatiment, dans 
une haute acception : Gemüth, comme. Graul l'a traduit en cet en- 
droit. | 
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34. 


Je suis sans qualité, sans activité, éternel, sans 
volition, sans souillure, sans changement, sans 
forme, libéré à jamais, parfaitement pur. 


L'auteur du Bháshya déclare que Çañkara a éclairci le 
sens, sur l'autorité des anciens maîtres, dans ce çloka : nir- 
guano, etc. et dans les deux suivants. 

L'Esprit se dit lui-même sans qualités, distinct qu'il est 
de la buddhi et des autres facultés résultant des attributs; 
sans activité, exempt de travail et d’autres actes; éternel, 
sans crainte d'extinction; sans volition en l'absence de ote 

résolution ou détermination; sans mixlure', faute de la 
moindre attache à ce qui n'est pas lui; sans changement en 
_ l'absence du mouvement propre aux corps dans l'espace ; 
sans forme, non susceptible de divisibilité; à jamais libéré, 
exempt de tout lien; pur, aucunement exposé aux sou lutes 
et aux fautes produites par l'ignorance. 


35. 


Je suis comme l'éther, pénétrant toutes choses au 
„dehors et au dedans?; je suis indéfectible , toujours 
le même en tout, pur ?, impassible , immaculé, im- 
muable. 


L'Esprit poursuit les définitions qu'il donne de ses qua- 
lités éminentes, opposées à celles des êtres auxquels la raison 


1 Nirañdjana, terme védantique qu'on trouve par exemple dans 
la Bélabodhani, st. 22. (Sanskrit Wart. B. IV, col. 172.) 

2? Sarva bahirantargatah. Qu'on lise sarvam au lieu de sarva (avec 
Graul et l'éd.B.), le composé conserve le même sens. 

> Graul a lu, au lieu de çuddho, siddho « parfait, achevé. » 


du vulgaire voudrait le comparer. Il est présent partout, pé- 
nétrant tout ce qui est né visible, sans chute ni déchéance, 
subsisiant le même constamment en tous les objets, même 
opposés de nature (vishaméshv-api), exempt de toute souil- 
lure, libre de tout attachement à des corps (déhådi-sañ- 
ga-rahitah), pur de toute lache, telle que l'illusion (mdy4malä- 
dirahitah ) , immuable (ächalu), sans aucune atteinte à sa qua- 


lité d’être complet ou parfait ( pérnasyachalanäbhävät). 


36. 


Celui qui est éternel, pur, libre, un, entièrement 
heureux, sans dualité, véritable existence, science, 
infini, le suprême Brahma, je le suis. 


Le Bhdshya n'a donné d'éclaircissements que sur un petit 
nombre des qualiticatifs que s’attribue l'Esprit dans cette 
stance. Il n'explique pas akhandänandam, signifiant « félicité 
sans partage; » mais il interprète advayam par les mots : dvi- 
tiydbhävât, « sans second, sans égal. » Une formule, tirée des 
livres de la Révélation védique, est employée en abrégé quand 
l'Atman s'affirme comme Brahma : yat param- brahméti çru- 
tyà pratipâdyaté tat param brahmaiväham-asmiti svaräpa- 
. tattvam kathitum. 


87. 
Une telle conception :« Je suis Brahma lui-même!» 
incessamment, entretenue, dissipe les hallucinations 


naissant de l'ignorance, de la même manière qu'un 
breuvage salutaire chasse les maladies. 


L'auteur a complété iai ce qu'il avait dit, dans les stances 
précédentes, du manana ou de la méditation, comme moyen 
de connaître l'Esprit. Exercée longtemps et sans interrup- 
tion de la manière susdile, en ce sens : «Je suis Brahma!» 


DE s R 

la méditation détruit complétement les agitations de la pen- 
sée (vikshépdn), les hallucinations produites par l'ignorance, 
de même que le jus de plantes médicinales *, administré. un 
temps assez long, anéantit entièrement les maladies. 


38. 


Assis dans un lieu désert, exempt de pässion; 
maître de ses sens, que l'homme se représente cet 
Esprit un, infini, sans porter ailleurs sa pensée. 


La médiation solitaire est un des moyens de succès dans 
la recherche de Brahma; celui qui se soumettra à l'austère 
discipline des anciens ascètes sera dans la meilleure condi- 
tion pour contempler directement et sans trouble l'Étre in- 
fini, unique, indivisible. Le philosophe n'aura plus d'autre 
pensée, ananyadhth, c'est-à-dire son intelligence aura une ap- 
plication constante au seul Brahma, mais à rien hors de lui. 


39. 

Considérant lunivers visible comme anéanti dans 
l'Esprit, que l'homme pur d'intelligence contemple 
continuellement l'Esprit un, comme il le ferait de 
l'éther lumineux. 


Au temps de la méditation, l'effort du contemplatif doit 
tendre à détruire, pour les résoudre dans l'Esprit, tous les 


1 Dans une note sur cette stance (p. 187-188), M. Graul a placé 
une digression curieuse sur le sens du mot vikshépa et d’un autre 
mot du vocabulaire vedsntigue, dvarana, qui correspond au pre- 
mier. 

2? Rasáyanam a le sens de «potion prolongeant la vie, » elisir vitæ; 


il est expliqué dans la glose par le seul mot áushadham, médicament 
tiré d'herbages. 
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êtres sensibles qui composent l'univers; il n'y parviendra pas 
sans avoir purifié sa conscience et son intelligence (dhiyå 
sudhih — suddhäntahkaranah san çuddhay4 dhiyd). — I est 
dans cette stance une expression surtout remarquable : pra- 
vildpya (causatif), «opérant l'entière destruction» par la 
puissance de la méditation (prakarshéna ndsayitvé). 


40.. 


Connaissant la plus haute essence, il rejette tout 
ce que l'on distingue par le nom, par la forme ou 
autrement !,et il demeure fermement uni avec l'Être 
existant par soi, parfait, intelligent et heureux. 


La glose donne au contemplatif, dont il est question dans 
cette stance et la précédente, la qualité de muni, «solitaire, 
pénitent, anachorète, » et explique vid (vit), dans le composé 
paramärthavit, par le mot darçt, « voyant clairement, ayant 
la vue de...» 


4l. 


Il n’y a, dans le souverain Esprit ?, aucune distinc- 
tion entre le percevant, la perception et l'objet. 
perçu; en sa qualité d'Étre un, intelligent et heu- 
reux, il brille de sa propre lumière. 


Le commentateur se borne à opposer à la première thèse 
l'opinion du vulgaire : « Une telle distinction se manifeste, 
apparaît dans l'Esprit tel qu'il est conçu d'ordinaire,» sa 


bhédah kalpitâtmany-éva bhâti. 


1 Nâma-répédikam. — Var. râpa-varnédikam. (T.C. W. Anth. Gr.) 
? D'après la leçon, paré nétmani. — Var. pardtmani na vidyaté. 
(Anth. ) 1 


- 
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42. | 


Ainsi, lorsque s’est fait sans trêve le frottement 
de la méditation sur le bois de l'Esprit, la flamme 
qui en sort consume toute la matière combustible 
de l'ignorance. 


Cañkara a défini la récompense acquise à celui qui a con- 
templé l'Esprit dans un état de détachement et de pureté ; 
il a recours à une comparaison qui s'est présentée de ss 
ment à l'imagination des Hindous. 

L'Aiman ou l Esprit est assimilé à l'arani, bois dur destiné 
au frottement’; un second arani, le manas, s'applique au 
premier. Le frottement de ces deux bois étant fait continuel- 
lement par l'exercice de la méditation, la connaissance de la 
vraie science, qui en sort à la manière d’une flamme, détruit 
complétement le bois combustible de l'ignorance (sarvédjñà- 
nendhanam), c’est-à-dire l'ignorance jusqu'à sa racine (mé- 
ládjñána) , ayec tout ce qui en provient. Alors l'aspirant à la 
délivrance est confirmé dans sa royauté, et il se trouve avoir 
accompli son devoir. 


r 


43. 


Lorsque les ténèbres antérieures ont été dissipées 
par la connaissance ?, semblable [à la lumière] de 
l'aurore, alors l'Esprit lui-même se manifeste d’une 
manière éclatante comme le soleil, 


1 Le feu jaillit du frottement de deux baguettes, l'une de dessous, 
adhara, Tautre de dessus, uttara. — (Voir le Dictionnaire de Saint- 
Pétersbourg, s. v. t.1, cal. 404.) 

2 D'après la leçon : pérvasmin tamasi hrité (ms. W). La plupart des 
manuscrits ct des éditions portent : pérvam santamasé hrité. — 
N. B. Les distiques 42 et 43 manquent dans le manuscrit C. 


— 81 — 

‘obscurité autrefois accumulée par l'ignorance ayant été 

tout à fait dissipée par la science de l'unité supérieure du 

principe vital (djfva) et du suprême Esprit, le suprême Es- 

prit (paramdtmd) se manifeste lui-même ouvertement et plei- 
nement au dehors. 


hi, 


L'Esprit, toujours accessible, devient comme 
inaccessible par suite de l'ignorance; celle-ci étant 
dissipée, il brille comme vraiment accessible (prép- 
tavat), de même que des joyaux au cou [d'une per- 
sonne qui les a oubliés]. 


L'Esprit esl, par sa nature, éloigné des sens; mais il n'est 
pas inaccessible. Or, parfait en tout lieu, un et heureux par 
lui-même, l'Esprit est continuellement accessible, et il ne 
cesse de l'être que par suite de méprise ou d'erreur (bhrdn- 
tyä), en raison du pouvoir de l'ignorance. Une fois qu'est 
détruite l'ignorance qui l'avait voilé, après l'audition des pa- 
roles sacrées , il redevient accessible , prápta , compréhensible, 
saisissable pour l’homme. 


45. 


L'Esprit de vie ! est attribué par erreur à l'Étre ` 
suprême ou Brahma, comme on attribue la forme 
d'un homme par méprise à un poteau; une fois qu'on 
a vu Ja véritable nature de l'Esprit de vie, celui-ci 
lui-même disparait. 


3 Le texte porte djévaté, nom abstrait, formé, de même que dji- 
valvam { Bálabodh. st. 17), du substantif djéva, «le principe de vie. 
as individuelle,» Lebensseele (Graul ), «l'âme vivante,» comme 

a entendu Taylor (trad. de Pauthier, p. 273, infra). — Sanskrit 
ares B. III, col. 114 et 116. 


J. As. Extrait n° 1. (1866) 6 
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On ne peut confondre l'âme ou le djfva avec le grand Es- 
prit; mais à ne faut pas s'inquiéter de distinguer en si 
l'âme, principe de vie individuelle, en se contentant de se 
savoir identique à l'Atman , à Brahma lui-même. L'auteur a 
établi celte thèse à l'aide de la comparaison suivante : 

Un poteau étant dressé dans l'obscurité, que l'on vienne 
à se dire : «C'est un homme!» on a peur par crainte des 
voleurs. Par une méprise lout à fait semblable, la qualité du 
djfva, de l'âme ou de l'Esprit de vie, est transportée dans 
Brahma. Mais, grâce à l'enseignement des Çäsiras, la forme 
essentielle, l'existence particulière du djfoa est bien discet- 
née; l'ignorance antérieure étant reconnue, la notion même 
du djiva disparaît, et il suffit à l'homme de savoir : « Je suis 
Brahma! » 


46. 

La science qui naît de la compréhension de l'Être 
ayant de soi son existence en réalité, détruit com- 
plétement l'ignorance qui fait dire, «Je suis!» ou 
« Cela est à moi! », de même que [la lumière du so- 


leil dissipe] toute incertitude dans les régions du 
ciel !, 


Anubhava, c'est la compréhension conforme à l'expérience, 
troisième terme de la doctrine du salut; tandis que le pre- 
mier, çruti, représente la tradition sacrée, et que le second, 
yukti, répond au travail de l'esprit philosophique, ce troi- 
sième, dit anabhava, figure l'intelligence réfléchie d'une 
haute vérité’. 


1 Digbhraméädivat. — Var. W. B. digbhramam-yathd. — La glose 
explique l’ellipsé dans ce passage par les mots: bhänudarçanüt, « par 
la vue du soleil. » 

3 Voir la note de Graul sur ce ne (n°45 de sa transeription), 


p. 190. 


nn 
47. 
Le Yoguî, possesseur d'un discernement parfait, 
contemple toutes choses comme subsistant ! en lui- 


même ?, et ainsi, par l'œil de la science, il découvre 
que tout est l'Esprit un. 


La vue de l'ensemble des choses visibles n'est acquise au 
sage que par la compréhension à laquelle il sait s'élever. I 
s'est acquitté de son plus haut devoir quand il a vu que tout 
est l'Esprit unique. 


48.. 


[Il sait que] tout ce monde mobile est l'Esprit, 
et que hors de l'Esprit il n'existe rien d'autre : comme 
diverses espèces de vases sont d'argile, ainsi voit-il 
que l'Esprit est toutes choses. 


L'auteur veut dire comment le Yogui voit sans distinction 
dans l'Esprit tout ce qui est aperçu dans le monde visible 
avec le caractère de la diversité. Tout ce monde est l Esprit, 
en suite de sa production par l'Esprit; en fait, il n'existe . 
rien d'autre que l'Esprit. H en est ainsi des vases, des plats 


. | Svétmany-évékhilam sthitam. — Var. évékhilam djagat (Anth. 
éd. Hall.), ce qu'on traduirait : «considère en lui-même le monde 
entier. » 

2 Le Bhdshya n'éclaircit pas suffisamment les mots sv4tmani. On 
défendrait aisément le sens littéral, « en lui-même {in se ipso), » dans 
un système idéaliste tel que le Védânta; mais on entendrait égale- 
ment bien l'expression , de 1’Âtman : «dans l'Esprit ayant sa vie 
propre, étant de soi,» comme il ya lieu de le faire au distique sui- 
vant {svdtménam). 


LL 6. 
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et d'autres ustensiles qui sont faits d'argile; en toutes les 
choses de ce genre, il n'y a rien qu'argile `. 


49. 


Celui qui, délivré de son vivant (djívan-mukta), 
connaît cela, rejette les qualités des attributs anté- 
rieurs : il devient ? [Brahma] en raison de la nature 
essentielle de l'Étre existant, intelligent et heureux, 


comme il en est de la chrysalide devenant une 
abeille. | 


L'état de djivan-makti, c'est la libération de l'être encore 
vivant (djîvat)*. Une fois instruit des vérités ci-dessus énon- 
cées, le djivan-mukta rejette les qualités, la bonté et les 
aulres , relatives aux attributs (upådhis) : corps, manas, intel- 
ligence, etc. conçus par ignorance. Il devient participant de 
la nature constitutive de Brahma, à la manière du petit in- 
secle qui se change en abeille. 


50. 


Après avoir traversé l'Océan de l'illusion, après 
avoir détruit en lui les génies malfaisants de la pas- - 


1 La comparaison indienne tend à prouver qu'il ny a qu'une 
seule matière.et que la différence entre les objets est dans la forme. 
L'argile est la cause matérielle; les vases sont des œuvres façonnées : 
de même, dirait-on, Brahma est la cause matérielle du monde; et 
il ne diffère que sous łe rapport de la modalité du monde tiré et 
formé de lui. (V. Graul, note, p.190.) 

3 Saccidänanda-répatvéd-bhaved (mss. ©. C. et Hall.) — Autre 
leçon, bhadjet, R. bhadj (W. Anth.), ou bhédjé (Graul) «il entre 
mieux avec, il participe à..... » — Répatvét. Var. dharmatvdt 
(A. C. et Gr.), «loi, propriété constitutive. » 

3 Colebrooke, Misc. Essays, I, Pop: 376. — Sanskrit Wærterbuch, 
B. IHI, col, 119. 


t 
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sion, de la haine et des autres vices, le Yogui brille, 
intimement recueilli dans la tranquillité et trouvant 
sa joie dans l'Esprit, 


Toute cette stance est une allégorie tirée de l'histoire 
épique et populaire de Râma. Sitå symbolise la çénti ou la 
tranquillité d'âme : la ville d'Ayodhyä, « l'invincible, » où Râma 
règne glorieusement, symbolise l'Esprit inaccessible dans 
lequel le libéré de son vivant trouve une parfaite jouissance : 
allusions que les commentateurs indiens ont fait ressortir 
sans trop de subtilité. 

L'illusion est comparée à l'Océan à cause de la difficulté 
d'en atteindre les rives. Après avoir traversé la mer de T'illu- 
sion sur l'esquif de la science, après avoir exterminé les 
Râkshasas, tels que des brigands s'opposant à la délivrance, 
c'est-à-dire , les passions violentes , la cupidité et la haine, etc. 
le Yogui, pourvu de calme et de force, et mettant sa joie 
dans J'Âtman ou l'Esprit, brille d'un grand éclat comme s'il 
élait sacré dans son royaume. « Ainsi le divin Râma, ayant 
traversé la mer, ayant battu Râvana et les autres Râkshasas, 
puis ayant trouvé da repos auprès de Sitå, brille, s'épa- ` 
nouit, se dilate dans sa ville d'Ayodhyä. « 


51. 


Renonçant à tout attachement à un bonheur ex- 
térieur et changeant, satisfait du bonheur de lEs- 
prit, le sage brille continuellement d'une clarté in- 
térieure !, semblable à la lampe mise à l'abri sous 
un verre, 


l Dipavat gagvat (dipavac-chagvat), in æternum, perpetuo. — 
Voir (O. B.) svastha, se tenant assis. — Svaccha, pur, transparent, 
(W. en note nirmalah.} — Svacchad (Anth. J se protégeant lui- 
même, 
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L'auteur oppose au bonheur qui proviendrait de l'aban- 
don aux jouissances passagères que procurent les choses ex- 
ternes et sensibles, le contentement qui a sa source dans la 
contemplation de l'Atman; il suffit au Yogui d'avoir pleine 
conscience de ce bonheur; il brille intérieurement sans être 
connu par d’autres. 


| 52. 
Le Mouni, quoique soumis aux attributs [du 
corps], mais semblable à l'éther, n'étant pas souillé 
par leurs propriétés naturelles !, doit, bien que sa- 


chant tout, se comporter comme un idiot et, déta- 
ché de toutes choses, passer comme le vent. 


Subissant avec conscience les attribuls de corporéité, le 
Mouni n'est pas souillé par leurs propriétés (tad-dharmais) ; 
il raisonne en ce sens : « Aucune souillure des actions ne 
vient jusqu'à moi!» Quoique sachant tout, il se comporte 
comme: un insensé, comme un homme vulgaire (prdkritavat); 
exempt d'attache pour les objets des sens qu'il pourrait at- 
teindre à sa guise, il passe au milieu d'eux comme le vent. 


53. 


Du moment où les attributs sont détruits, le 
Mouni entre immédiateïnent en celui qui pénètre 
partout (vishndu), comme l'eau dans l'eau, l'air dans 
l'air, le feu dans le feu. 


La dissolution des upédhis ou attributs étant consommée, 
toute activité venant à cesser, le Yogui entre incessamment, 
comme il est, en vishnu, c'est-à-dire dans le souvérain 
Brahma. Dans les trois stances suivantes, c’est Brahma dont 


| Alpto. Gr. et Codd, — Nirlipto, Anth. et B. — Na lipto, H. 
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le poëte-a voulu glorifier l'incommensurable grandeur sous 
le rapport de l'étendue, du lieu et du temps. 

I est question des attributs, upédhis, dans cette stance et 
dans la précédente. On prendra le mot upédhi dans les deux 
composés (upédhistha, upädhivilayéd) comme le nom col- 
lectif des trois upddhis définis précédemment (st. 9-14). 
Graul a fait observer, en invoquant l'avis du commentaire 
tamoul (p. 192), que l'extinction finale des upådhis doit s'en- 
tendre de l'attribut causal, aussi bien que de l'attribut gros- 
sier et de l'attribut subtil. 


54. 


La possession après laquelle il n’en est pas d'autre 
à souhaiter, la félicité au-dessus de laquelle il n'y a 
pas de plus grande félicité, la science au-dessus de 
laquelle il n'y a pas de plus haute science, — qu'on 
le sache, — c'est Brabma |! 


Comme le commentateur l'a reconnu, c’est par un signe 
affirmatif, « tafasthalakschanéna',» que l'on peut parler de 
l'absolue perfection de Brahma. Les termes de « possession » 
(lábha), de «bonheur » (sukha), de « science » (djñdna) n'ont 
donc ici qu'une valeur relative, Ainsi Çañkara a-t-il pu dire 
qu'il n'est pas de possession supérieure à celle de la présence 
et de la vue directe de Brahma {såkschátkára) , qu'il y aanéan- 
tissement des félicités secondaires en la félicité de Brahma, 
dont on jouit par la contemplation; qu'il n'y a pas de science 
supérieure à celle que procure la présence de Brahma, as- 
surant la libération finale. 


95. | 
L'objet de la vision après laquelle il n'y a plus de 


2 Sur cette acception, voir le Dictionnaire de Saint-Pétersbourg, 
s. v. B. II, col. 162. 
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vision désirable, l'existence en l'union de laquelle 
il n'y a plus de renaissance possible, la connaissance 


au delà de laquelle on n'en veut plus d'autre, — 
qu'on le sache, — c'est Brahma! 


Après avoir vu Brahma, il n'y a plus rien d'autre à voir, 
en raison de la parfaite connaissance que l'on atteint de T'es- 
sence de l'âme individuelle ( parushärthasiddhatvät). Après 
être entré en union avec Brahma, il n'y a plus d'existence 
nouvelle, de seconde naissance; quand on a reconnu T'es- 
sence propre de Brahma, il n'y a plus rien d'autre à con- 
naître : tout le reste est vaine érudition (vrithé péndityam). 


56. 


L'Être remplissant tout dans les régions intermé- 
diaires, supérieures et inférieures, vivant, intelli- 
gent, heureux, sans dualité, infini, éternel et un, 
— qu'on le sache, — c’est Brahma! 


L'expression sanscrite pour désigner la région du milieu 
est tiryag, c'est-à-dire, l'espace en travers. 

Brahma est appelé ici pérnam, rempli, complet, parfait 
en soi, comme il a été nommé plus haut (st. 4o) paripärna; 
aussi le représente-t-on s'étendant toujours, se répandant 
partout. 


57. 


Ce qui est désigné; dans les livres du Védänta, 
sous le mode d'existence rejetant tout ce qui n'est 
pas Lui, l'impérissable !, l'incessamment heureux, 
l'un, — qu'on le sache, — c'est Brahma! 


1 Lakshyatévyayam (avyayam). — Var. advayam. Ms. O, et Anth. 
«sans dualité, indivisé. » 
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Brahma, veut dire l'auteur, d'après les écrits védantiques 
(védäntais'), doit être connu par le mode d'existence re- 
poussant ce qui n'est pas lui (atadvydurittirépéna), ou «par 
le rejet du non-lui» (a-tad-nirasanéna). ; 


58. 


Admis à une portion de bonheur appartenant en 
propre à l'Être incessamment heureux, Brahmä et 
les autres dieux? deviennent à divers degrés par- 
tiellement heureux. 


Brahmä, Indra et les autres dieux n'ont qu'un bonheur 
restreint. Quant à Brahma, par suite de son existence com- 
portant une joie incessante, il est réputé avoir en partage le 
bonheur sans mesure, sans limite. Recevant une parcelle du 
bonheur de celui qui est un acéan_ de bonbeur, Brahmä, 
Indra et les autres dieux deviennent heureux à leur tour, 
mais par une dispensation proportionnée et ascendante des 
biens qui assurent la félicité; les êtres en général recueillent 
une portion seulement du bonheur immense que Brahma 
| possède sans partage. 

Suivant une observation du commentateur tamoul (Graul, 
p- 192-193), Çankara a réfuté en cet endroit une objection 
de la foi populaire ainsi conçue : « Une félicité sans partage 
ni limites est attribuée à Brahmä, à Vishnu et à beaucoup 
d’autres dieux : les hommes qui prétendent arriver au bon- 
heur de ces divinités n'ont qu'à accomplir l'açvamédha (le 
sacrifice du cheval) et d’autres grands sacrifices. » 


! Prendrait-on ce pluriel védäntés dans le sens très-large d'écrits 
théologiques que le mot avait dans des temps de beaucoup antérieurs 
à Çañkara? ( Voir le chap. 1°” de l'Introduction.) 

* Brahbmä serait ici l'énergie créatrice de Brahma; les autres 
dieux sont les divinités populaires du brahmanisme. 
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59. 


Toutes choses se rattachent à Lui, toute activité 
dépend de Lui! ; c'est pourquoi Brahma est répandu 
en tout, comme le beurre dans la masse du lait. 


L'Esprit se manifeste par son attribut de suprême amour 
. (paraprémäspadatay4); plus les choses lui sont unies, plus 
elles ont de prix pour lui. La matière entière, qui n'est pas 
l'Esprit, est d'aulant plus précieuse si elle lui est unie. La 
conduite même des hommes, étant de sa nature liée à l'Es- 
prit, est plus précieuse encore. Donc Brahma, qui pénètre 
tout, est digne d'amour au plus haut degré; il est l'objet du 
plus vif désir pour l'âme, comme le beurre peut l'être parmi 
les choses qui tombent sous les sens. . 
. Le commentaire tamoul a formulé ici une réponse à l'ob- 
jection suivante : « Puisque c'est un fait évident qu'il existe 
une grande propension vers les choses sensibles, comment 
peut-on dire que l'Esprit soit à un haut degré un objet du 
désir humain?» Il y répond en pressant davantage la com- 
paraison du poëte, et il demande si l'on ne peut faire de 
l'Esprit l'objet du désir dans l'ordre moral, comme lé beurre 
en est un dans l'ordre sensible. Pour juger l'usage d’un tel 
exemple, il ne faut pas oublier que le beurre avait une im: 
porlance capitale dans l'alimentation des Hindous, qui ne 
consommaient pas la chair des animaux, et que, dès les 
temps de la conquête, dans l'âge des Védas *, il était une des 
matières essentielles des oblations aux divinités nationales. 
Un écrit FAURE , en tamoul, publié et traduit par Graul, 


'` Vyavaháras - tad- anvitak. — Var. Gr. vyavahdrag - cid-anvitah. 
« Toute activité dépend de l'intelligent. » 

t Voir le livre de M. Pictet sur les Aryas primitifs, t. IL, 1862, 
p. 30 et suiv. et les hymnes du Rigvéda dans toutes les sections. 
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a pour titre’, Kaïvalyanavanita, c'est-à-dire, «le beurre 
frais de la béatitude. » 


_ 


60. 


Ce qui n'est ni ténu, ni grossier, ni court, ni 
long?, ni sujet à naître, ni périssable, ce qui est 
sans forme, sans qualités, sans couleur, sans nom, 
— qu'on le sache, — c'est Brahma! 


Il. n’est pas aisé de reconnaître l'Esprit pénétrant tout, vu 
l'impossibilité de le définir explicitement. Les termes qui 
sont ici employés sont des notes négatives, venant de la ré- 
vélation ; on en induit que l'Esprit brille par la nature de son 
essence (Ananvasthélam-iti çrutéh sattéräpéna bhâti). 


< 


ôl. 


Celui par la splendeur de qui brillent le soleil et 
les astres, mais qui n'est point éclairé par leurs 
clartés, celui par qui toutes choses sont illuminées, 
— qu'on le sache, — celui-là, c'est Brahma! 


Çañkara décrit de nouveau en trois çlokas le sens de la 
science de Brahma. On le reconnaît à ces signes : il illumine 
par sa splendeur les corps célestes, le soleil et les astres; 


1 Bibliotheca tamulica, t. 1, p. 3-90 (trad. aHemande). Tb. t. II, 
p- 1-130 {trad. angl. en regard du texte). — Le traité a deux par- 
ties; la première, en 108 stances, s'occupe de la «définition de la 
pure essence ; » la deuxième, en 185 stances, renferme les « éclair- 
cissements des doutes. » 

3 Ananv- “asthélam-ahrasvam-adirgham. — Var. ata bésthéla- séksh- 
mam-adtrgham (ms. T.) «ce qui n'est ni grossier, ni subtil, ni long.» 

3 Bhdsyaté. — Var. bhésaté (C. et Gr.). 
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mais il n’en reçoit point de lumière. « En lui ', devant lui, 
ne brillent ni le soleil, ni la lune et les étoiles, ni les éclairs. 
D'où vient cet Agni? Tout brihe au reflet de son éclat; à ses 
splendeurs tout cet univers s'illumine!» On reconnait pour 
Brahma celui par qui ce monde appelé à l'existence et ren- 
fermant tous les êtres, les éléments et les géoies, reçoit la 
lumière. 

Voici le principal passage dont le style accuse l'origine 
antique : Kuto ‘yam-Agnis-tam-éva bhäntam-anubhâti sarvam 
tasya bhás sarvam-idam vibhâttti-grutéh. 


62. 


Pénétrant partout de lui-même, au dedans et au 
dehors ?, illuminant l'univers entier, Brahma brille 
au loin, comme un globe de fer rendu incandes- 
cent par la flamme. 


63. 


Brahma n'a pas de ressemblance avec le monde; 
il n'existe rien d'autre en réalité que Brahma; si 
quelque chose se produit en dehors de lui, ce n'est 
qu'une vaine apparence, comme le mirage è [qui 
figure l'eau] dans le désert. 


1 Ce passage du Bhäshya est quelque citation du Véda, comme 
en a jugé Taylor (Pauthier, p. 276, note). 

3 Leçon : antargatam. — Var. antar-bahir (ms. C. Anth. et Gr.). 
Voir ci-dessus, stance 35. — Même vers : bhésayann-akhilam; var. 
Anth. bhésayen-nikhuilam (bhâsayet) : «ìl illumine l'univers.» 

3 Marttchikd (ou Maricikä), c’est l'apparition de l’eau par effet 
du mirage; on a donné à ce phénomène le nom de Maritchi, un des 
dix sages tréés par Brahma; mais ce nom a aussi l'acception de 
«rayon lumineux. » | 
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Brahma est sans relation avec le monde; il est l'être exis- 
tant véritablement. Aussi, quand on ne le considère que sous 
la forme du monde, ne le saisit-on pas. Que si Brahma est 
considéré en dehors de touie ressemblance avec le monde, 
mais en sa qualité de cause dy monde, il est impossible de 
rien connaître autre que lui. C'est en vain qu'on croirait voir 
quelque chose hors de Brahma, comme on voit au loin cetle 
eau du mirage qu'on appelle, dans l'Inde , « soif des gazelles, » 
mriga-trishnd. | 

Les moralistes indiens se sont approprié des sentences 
tout à fait conformes aux vues des Védantins sur la puissance 
de la pensée qui élève l'homme, le pénitent au-dessus des 
Dévas; c'est ainsi qu'on lit dans Bhartrihari ', à propos de la 
science de l'Étre suprême : « Celui en qui réside la connais- 
sance (bodha) considère comme des bottes de foin tous les 
groupes de Dévas, depuis Brahmà et Indra jusqu'aux Ma- 
routs, car il a le pouvoir, par son imprécation, de rendre 
vaines toutes les splendeurs et toutes les forces celles même 
qui régissent l'empire des trois mondes. ». 


64. 


Tout ce qui est vu, tout ce qui est entendu, n'est 
pas différent de Brahma?, et, par la connaissance 
de la vérité, ce Brahma est contemplé comme l'Étre 
existant, intelligent, heureux, indivisé. 


` C'est en vain que l'on opposerait à Brahma, comme dis- 
_tinctes de lui, la vision, l'audition, la pensée et la parole : 
tout cela se confond avec lui, l'Étre sans dualité. 


1 Bhartriharis sententiæ, etc. éd. P. Bohien, div. LIT, st. 41, p. 60. 
( Berolini, 1833.) 

3 Leçon : Brahmano 'nyan-na kiñcana. — Var. Anth. na vidyaté. 
Gr. na tad bhavét. 
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65. 


L'œil de la science contemple l'Étre vivant, in- 
 telligent, heureux, pénétrant tout; mais l'œil de 
l'ignorance ne saurait le contempler, de même 
qu'un aveugle n'aperçoit point le soleil resplendis- 
sant. 


Si Brahma, pénétrant tout, n’est pas saisissable par l'œil 
et par les autres sens, ni avec le secours dès Dévas, ni par 
la pénitence, ni par d’autres actes ', c'est que l'œil de l'igno- 
rance ne saurait l'atteindre. Mais l’homme dont l'esprit est 
purifié par le secours de la science, et débarrassé de l'igno- 
rance, voit Brahma en tout temps et én tout lieu. 


66. 


Le Djtva, ou l'âme, illuminé par la tradition 
sacrée et les autres moyens de connaissance ?, 
échauffé au feu de la science, débarrassé de toute 
souillure, brille lui-même avec l'éclat de l'or pu- 
rifié par le feu. 


Hautement éclairée par l'audition des Écritures, par la 
méditation et par d'autres exercices, consumée par le feu 
de la science, entièrement purifiée, l'âme est éclatante de 
beauté (çobhaté); elle est délivrée de la souillure de l'igno- 
rance, qui est la racine de toute transformation du monde, 
elle brille elle-même individuellement (svayam-éka samyak- 


= 2} Le Bhâshya a conservé ici quelques fragments de textes vé- 
diques, mais avec de notables variantes d'un manuscrit à l’autre. 
3 D'a après la leçon : sravanddi. — Var. mss. O. et A. smaranddi , 


«le souveni la réminiseence. » 
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prakáçalé). De même l'or, échauffé par le feu, échangeant 
sa couleur et ses autres défauts, brille avec l'éclat propre à 
sa nature. 


67. 


L'Esprit (Âtman), qui est le soleil de la connais- 
sance, se levant dans l'éther du cœur, chasse les 
ténèbres, pénètre tout, soutient tout; il brille, et 
tout est illuminé !. 


68. 

Celui qui entreprend le pèlerinage de l'Esprit 
qui est de soi?, pénétrant tout, sans considérer ni 
l'état du ciel, ni le pays, ni le temps’, dissipant le 
froid et le chaud, assurant un perpétuel bonheur 
et exempt de toute souillure, celui-là, affranchi 


complétement des œuvres, devient omniscient, 
pénétrant tout et immortel. 


La dernière stance est d'un haut intérêt, en ce qu'elle ex- 
prime la pensée intime des philosophes védantins sur les 
obsefvaricés de la religion brahmanique dont ils s'étaient 
faits les défenseurs dans leurs livres. Le commentaire met en 
évidence l'esprit des conseils quë des maîtres de l'école ont 
voulu inculquer à leurs disciples, en ajoutant au poëme 
celle stance, qui n'esl peut-être pas de Çañkara lui-même, 
mais qui cependant se trouve dans tous les manuscrits. En 
voici la glose indienne. 


! Bhâti sarvam prakägaté ( mss. W. et T. éd. B. Antb. Gr. H). — 
Var. C. sarvaprakáçaván. — O. yéna sarvam prakdgyaté. 

2? Yah svâtma-tirtham bhadjaté. — « Das eigene Selbst. » (Gr.) 

> Digdéçakáládyanapékschya. — Var. T. Anth. H. anapéksha. 
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La pratique du voyage aux tirthas ou étangs sacrés, tels 
que le tirtha de Praydga', doit-elle être observée par qui 
connaît l'Esprit, afin de détruire les péchés qui font obs- 
tacle à la science ? Il est dit à ce sujet que rien ne doit ‘être 
pratiqué par celui qui se baigne dans l'étang sacré de l’Ât- 
man. 

Celui qui, renonçant à toute œuvre”, et parvenant à l’état 
de paramahañsa, ascète du dernier degré, fréquente le tir- 
tha de l'Esprit, sachant tout en tout endroit, en vertu de la 
propre nature du souverain Esprit, devient immortel, c’est- 
à-dire absolument libéré. i 

Comment se fait le pèlerinage de l'Atman ? Sans consi- 
dération du ciel, du pays, du temps, il s'étend à tout, dissi- 
pant les souffrances qui naissent du froid ou du chaud, assu- 
rant łe constant bonheur par l'obtention de la délivrance. On 
voit tout le contraire dans les autres tirthas : c'est pourquoi 
rien ne reste à désirer à quiconque s'est baigné dans l'étang 
sacré de l'Esprit. 

Ici finit le traité avec commentaire de l'ATMABODHA, com- 
posé par le vénérable Çañkara âchärya, disciple respecté du 
vénérable Govinda Bhagavat, maître de l'ordre des men- 
diants ei des ascètes sannyäsis du rang de paramahañsa. 


1 Praydga, littér. «oblation,» est le nom de plusieurs lieux cé- 
lèbres, dont le principal est au confluent du Gange et de la Ya- 
munäâ, la moderne Allahabad. 

2 Le texte désigne cet état par le mot vinishkriya, id. nishkriya, 
«n'accomplissant pas les cérémonies sacrées ». ( Voir Sanskrit Wart. 
B. IV, col. 247.) H s'agit de l'homme qui a renoncé à toute activité, 
qui ne cherche point son salut dans les cérémonies de la foi popu- 
laire et dans l'accomplissement de pratiques quelconques. 


